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 1. Natura e struttura del De Iosepho
Il  trattato  su  Giuseppe  è  immediatamente  caratterizzato  da  Filone  come  una
biografia,  e  precisamente  come  βίος  τοῦ  πολίτικου  ovvero βίος  πολιτικός.  Bisogna
dunque accostarsi  al De Iosepho tenendo presente la questione del genere letterario,
dato che “by Philo's time the term bios seems to have become a widespread label for the
genre of biography, although few of its traits can be established with certainty.”1 Non si
tratta però dell'unica opera di Filone riconducibile a questo genere: nel prologo (Ios. 1) è
presentata  come  seguito  di  una  trilogia  comprendente  le  vite  di  Abramo,  Isacco  e
Giacobbe, simboli rispettivamente della perfezione raggiunta con l'apprendimento, per
natura e con l'esercizio.
Di queste tre vite di saggi solo il De Abrahamo sopravvive. Anche questo trattato
inizia con una prospettiva sui patriarchi, raggruppati in due triadi: Enos-Enoch-Noè e
Abramo-Isacco-Giacobbe. Il posto del βίος di Abramo è in apertura alla serie successiva
al diluvio, presentata come la più importante (Abr. 48). Si tratta di un progetto con cui
Filone  intende  illustrare  la  legge  mosaica  prendendo  in  esame  singolarmente  i
patriarchi, in quanto sono “leggi vive e pensanti” (Abr. 5: ἔμψυχοι καὶ λογικοὶ νόμοι) e
“uomini di nome … ma in realtà virtù” (Abr. 54: λόγῳ μὲν ἀνδρῶν ἔργῳ δ’ ... ἀρετῶν);
le loro vite possono essere così un modello per tutti quanti vogliono praticare la virtù.
Giuseppe non viene incluso nella serie.
Abbiamo poi il  De Vita Mosis, in due libri, che si colloca al culmine di questo
progetto e al tempo stesso è separato da esso a causa dell'eccezionalità del protagonista,
superiore a tutti i suoi predecessori. Mosè viene accostato ai patriarchi all'inizio del De
Praemiis et Poenibus,2 in cui si ricapitolano la prima e la seconda triade, per concludere
con un'esaltazione dei premi che spettano a Mosè in quanto re, legislatore, profeta e
sacerdote (Praem. 49-53). Anche in questo caso non si nomina Giuseppe, passando dai
patriarchi direttamente a Mosè, che come loro è definito νόμος ἔμψυχός τε καὶ λογικός
1 Niehoff  1992,  p.  54.  L'autore  fornisce  in  nota  un'estesa  bibliografia  sul  genere  biografico
nell'antichità, e in particolare anche sulle biografie di Plutarco.
2 Praem. 10-48.
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(Mos. 1,162). In ragione di questa omissione, Goodenough ha ipotizzato che la vita di
Mosè  completasse  l'ebdomade  sulle  diverse  virtù  incarnate  e  portate  al  culmine  da
diversi tipi umani.3 D'altra parte, come osserva giustamente Kraus Reggiani, “le ragioni
di tale accostamento dovevano certo esulare dall'ordine di composizione degli scritti e
riferirsi invece alla statura eminente di Mosè.”4
Sempre  in  contrasto  con  Goodenough,  anche  Nikiprowetzky,  nel  suo
Commentaire, prospetta una continuità tra Abramo, Giuseppe e Mosè: “Abraham est le
roi à l'époque «cosmopolite» de l'humanité; Joseph, le roi de la cité empirique; Moïse, le
roi  de la  cité  parfaite,  c'est-à-dire  de la  cité  empirique ramenée à  la  Loi  de Nature
qu'avait incarnée Abraham.”5 Frazier ha criticato questa affermazione, sostenendo che
“elle ne tient pas compte de la diversité des visages de Joseph dans le De Josepho; en
outre … elle n'établit de lien réel qu'entre Abraham et  Moïse, laissant en quelque sorte
Joseph en suspension entre le deux.”6
Il  De Iosepho sembra così configurarsi in una relazione problematica rispetto ai
trattati a cui è associato, come anche Giuseppe stesso rispetto agli altri patriarchi e a
Mosè. Il prologo dell'opera conferma la sua collocazione nell'ordine compositivo dopo
le  tre  vite  di  Abramo,  Isacco e  Giacobbe;  tuttavia,  questa  triade  sembra  proseguire
idealmente nel βίος di Mosè, e a questo il De Iosepho si ricollega tematicamente, come
vedremo, con le sue riflessioni sugli ideali di governo e regalità, ma anche nella sua
struttura più strettamente biografica.
Il  De  Abrahamo non  segue  infatti  il  racconto  biblico,  ma  sviluppa  piuttosto
l'allegoria del protagonista in certi eventi scelti della sua vita. Il De Vita Mosis segue al
contrario l'ordine cronologico della storia dell'Esodo,  cominciando, come nel caso di
Giuseppe, dall'infanzia e dagli anni della formazione; l'allegoria è comunque sempre
presente  e  diventa  preponderante  nel  secondo libro.  Abbiamo dunque tre  esempi  di
biografia tra le opere di Filone, ma ogni  βίος  sembra rispondere a diversi intenti ed è
realizzato in modo diverso.
3 Goodenough 1935, p. 129.
4 Kraus Reggiani 1979, p. 264.
5 Nikiprowetzky 1977, p. 319.
6 Frazier 2002, p. 23.
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E  proprio  il  diverso  uso  dell'allegoria  è  un  discriminante  fondamentale  che
distingue il  De Iosepho dagli altri due trattati biografici sui patriarchi. Si ha infatti un
netto  prevalere  dell'elemento  narrativo  e  biografico  sull'interpretazione  allegorica,
sviluppata in tre lunghe sezioni che rivelano il significato più profondo della parte di
storia appena narrata. Per ognuna di queste digressioni Filone dichiara esplicitamente
inizio e  fine,  delimitando uno spazio a  parte  in  cui  riflettere  più a  fondo sul  testo,
separato dalla narrazione. La struttura del trattato è dunque la seguente:
• 1^ narrazione → §2-27 (= Gen. 37,2-36): gioventù e formazione da pastore di
Giuseppe, amore del padre, sogni di gloria, odio dei fratelli che lo vendono schiavo,
dolore del padre che lo crede morto;
• 1^ allegoria → §28-36: nome di Giuseppe, politico come aggiunta all'uomo di
natura, tunica variopinta simbolo della politica multiforme, ruolo salvifico del politico,
pericolo della vanagloria;
• 2^ narrazione  → §37-53 (=  Gen. 39,1-20): schiavitù e amministrazione della
casa dell'eunuco Potifarre,  tentativo di seduzione della padrona,  rifiuto di  Giuseppe,
false accuse, incarcerazione;
• 2^  allegoria  → §54-79:  politico  come  pastore,  amministratore  della  casa  e
uomo temperante, eunuco simbolo della folla sterile di saggezza, moglie dell'eunuco
come passione della folla, tentativo di corruzione della passione, rifiuto e affermazione
di libertà del politico;
• 3^ narrazione → §80-124: (= Gen. 39,21-46) prigionia, carceriere lascia gestire
il  carcere  a  Giuseppe  per  la  sua  virtù,  miglioramento  della  vita  dei  prigionieri,
interpretazione  dei  sogni  di  capo  coppiere  e  capo panettiere,  ingratitudine  del  capo
coppiere,  sogni  del  Faraone  sulla  carestia  futura,  interpretazione  dei  sogni  a  corte,
nomina a governatore d'Egitto;
• 3^ allegoria → §125-156:  politico  come  interprete  di  sogni,  mutevolezza  e
confusione  del  sogno  della  vita  umana,  intervento  salvifico  del  politico,  politico
mediatore  tra  re  e  popolo,  simboli  del  potere  implicano  schiavitù,  interpretazione
allegorica non di Filone sugli eunuchi;
• 4^ narrazione → §157-268 (= Gen. 41,46-47,26 e 50,15-26): amministrazione
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dei sette anni di abbondanza, carestia, fratelli di Giuseppe in Egitto per comprare grano,
Giuseppe mette alla prova i fratelli, ricongiungimento e perdono, riconoscimento della
provvidenza divina causa di tutti gli eventi, migrazione di tutta la famiglia in Egitto,
morte del padre, riconferma del perdono ai fratelli.
Questo  non  significa  però  che  storia  e  allegoria  corrano  parallele  e  separate.
Frazier  parla  di  una  “complementarité  de  la  narration  et  du  commentaire,”7 e  in
particolare a proposito di  Ios. 54, l'inizio della seconda digressione allegorica, osserva
che  “au  lieu  de  marquer  le  passage  d'un  niveau  de  lecture  (le  littéral)  à  un  autre
(l'allegorique), établit une parfaite  continuité entre récit et interprétation, comme si le
premier n'était que l'illustration du «type» politique.”8
Della seconda metà del trattato, con l'arrivo dei fratelli di Giuseppe in Egitto e la
riconciliazione (§157-270), Filone non dà l'allegoria, anche se continua a commentare
estensivamente  sulle  motivazioni  psicologiche  dei  personaggi  e  sulle  loro  reazioni
emotive agli eventi straordinari di cui sono protagonisti. In un certo senso la vicenda del
Giuseppe che è allegoria e figura del politico ideale si conclude con la sua nomina a
vicario del Faraone; l'ultima parte del  De Iosepho è puramente dedicata al Giuseppe
uomo  e  patriarca,  alle  sue  vicende  personali,  alla  risoluzione  del  suo  percorso  di
formazione interiore, al suo rapporto con la tradizione ebraica e il Dio degli ebrei.
 1.1. Le sezioni narrative
Riscrivendo una delle più importanti saghe bibliche, Filone la plasma secondo i
suoi  interessi  e  le  dà  una  connotazione  nettamente  diversa.  Anzitutto,  “he  can
confidently be  addressed  as  the  narrator  of  his  Joseph story.”9 L'asciutta  narrazione
biblica è abbandonata per una voce narrante che interviene di frequente a commentare la
storia, enunciando massime di carattere generale o interrogandosi sulle motivazioni e i
sentimenti  dei  personaggi.  I  dettagli  lasciati  impliciti  nel  testo  biblico  vengono
esplicitati e sviscerati; altre volte invece Filone interviene per modificare un episodio
che stona con la sua lettura della vicenda; altre volte ancora si omettono episodi.
7 Frazier 2002, p. 10.
8 Frazier 2002, pp. 10-11.
9 Niehoff 1992, p. 11.
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La  selezione  del  materiale  è  l'operazione  più  basilare  eppure  fondamentale
compiuta dall'autore.  Niehoff, nel suo studio “The Figure of Joseph in Post-Biblical
Jewish Literature,” mette a confronto le diverse versioni della storia di Giuseppe per
analizzarne l'andamento narrativo e individuare i passi sui quali i diversi commentatori
hanno scelto di focalizzare la loro esposizione.10 Dopo alcune considerazioni di carattere
generale su come tutti gli autori abbiano rallentato il ritmo della narrazione aggiungendo
materiale all'originale biblico e dimostrato i loro specifici interessi concentrandosi su
momenti diversi della storia, Niehoff rileva in Filone “an overall strong interest in the
opening chapters and the later passages which relate Joseph's career in Egypt,” mentre
d'altra parte “he neglects long episodes in the latter parts of the biblical narrative” come
la benedizione di Giacobbe e dettagli sull'arrivo della famiglia in Egitto.11
Questo ridotto interesse negli ultimi capitoli della Genesi è dovuto alla necessità
di accelerare la narrazione: secondo il taglio biografico dato alla saga di Giuseppe, i
primi  capitoli  diventano  fondamentali  per  la  presentazione  del  protagonista  e  i
personaggi di contorno, mentre nel finale la risoluzione della vicenda richiede un ritmo
più serrato e tutti gli episodi non strettamente incentrati su Giuseppe vengono esclusi. Si
evita  anche  di  introdurre  personaggi  estranei  all'azione,  come i  suoi  figli  Efraim e
Manasse. Non è dunque strano che Filone non dedichi spazio nel De Iosepho alla morte
di Giacobbe; questo episodio era stato verosimilmente raccontato nella sua biografia del
patriarca, per noi perduta.
Filone si preoccupa dunque di focalizzare la saga biblica sul suo protagonista e di
mantenere  un  andamento  sostenuto  della  narrazione,  creando  momenti  di  tensione
drammatica non presenti nel racconto originale (soprattutto nella seconda parte, priva di
interruzioni allegoriche).  Il suo intervento più notevole è però sui personaggi,  molto
distanti  dai  loro corrispettivi  biblici.  Nella  Bibbia infatti  “few direct  descriptions of
personality,  individual  looks  or  detailed  expositions  of  inner  life  are  to  be  found,”
mentre  “indirect  means  of  characterization  are  used  with  great  sophistication.”12 Al
10 Per  una visualizzazione in  forma schematica dei  diversi  ritmi  narrativi  nelle  varie  opere,  vedi  il
grafico realizzato dalla studiosa in Niehoff 1992, pp. 23-25.
11 Niehoff 1992, p. 22-26.
12 Niehoff 1992, p. 27.
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contrario,  Filone come narratore ha una costante  attenzione per  l'interiorità  dei  suoi
personaggi (non solo di Giuseppe), dei quali esplicita sempre le motivazioni, i dilemmi
e i ragionamenti. Dalla loro psicologia prendono le mosse molte dei fatti le cui ragioni
sono lasciate implicite o ambigue nel racconto biblico.
Il principale veicolo per esprimere l'interiorità dei personaggi sono le loro parole.
Filone tende ad espandere le battute spesso brevi del testo originale, elaborandole in
lunghi  discorsi  che risentono molto,  nello  stile  e  nella  struttura,  della  retorica a  lui
contemporanea, con una tendenza al sentenzioso e all'accumulazione.13 I dialoghi del
testo  biblico  diventano  spesso  monologhi  contrapposti  nel  De  Iosepho;  gli  scambi
verbali più concitati sono riassunti dal narratore, ad esempio quando i fratelli discutono
sulla  sorte  di  Giuseppe  (§12-15)  o  quando  persuadono  il  padre  ad  affidare  loro
Beniamino (§189-190). 
Tali monologhi possono essere più prettamente drammatici, come il rimprovero di
Ruben (§18-21) o il lamento di Giacobbe (§23-27), oppure filosofici,  come il rifiuto
della seduzione da parte di Giuseppe (§42-48). Nella seconda metà del trattato, quando
vengono meno le digressioni allegoriche, è con i discorsi assegnati ai suoi personaggi
che  Filone  continua  a  commentare  la  vicenda.  Così  Giuseppe  nei  suoi  discorsi  di
riconciliazione analizza il proprio carattere e quello dei fratelli (§239-245, §262-266),
mentre i fratelli nelle loro lodi tracciano un ritratto di Giuseppe (§203-205, §246-249).
In ogni caso i monologhi nel De Iosepho sono un momento introspettivo, un'occasione
di fermare l'azione per elaborare l'impatto emotivo o il significato degli eventi appena
narrati e riflettere su di essi.
Non  è  dunque  solo  nelle  digressioni  allegoriche  che  Filone  si  propone  di
sviscerare il significato della storia di Giuseppe: anche in quella che chiama esposizione
letterale (§28:  τήν ῥητήν διήγησιν) si avverte l'intento di guidare il  lettore nella sua
interpretazione del testo biblico.
13 Rimando in proposito al lavoro di Manuel Alexandre, Jr., che ha analizzato l'opera di Filone dal punto
di vista delle antiche teorie sull'argomentazione retorica in una serie di articoli, pubblicati tra il 1985
e  il  1991.  Ha  poi  rielaborato  i  suoi  studi  in  un  volume,  “Rhetorical  argumentation  in  Philo  of
Alexandria,” edito in inglese nel 1999.
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 1.2. Le sezioni allegoriche
Sempre secondo l'analisi di Niehoff, “Philo emerges as the author of the «slowest»
version  of  the  Joseph  story.”14 La  ragione  principale  di  questa  lentezza  sono le  tre
lunghe esposizioni allegoriche inserite da Filone nella storia, che fermano l'azione per
commentare  il  significato  più profondo della  vicenda.  L'interpretazione allegorica si
sviluppa come un doppio della narrazione, alla quale si sovrappone per metterne in luce
il valore simbolico, decodificandone ogni elemento rilevante.
Storia  e  allegoria,  anche  se  trattano  del  medesimo  materiale,  corrono  però
parallele e indipendenti l'una dall'altra; se si eliminassero dal De Iosepho le digressioni
allegoriche,  le  parti  narrative  costituirebbero  comunque  un  trattato  biografico,  e
viceversa, come osserva Frazier, “les trois commentaires peuvent aussi se lire dans une
certaine continuité, comme une méditation qui se developpe sur le Politique.”15 Si tratta
di una riflessione articolata in tre parti,  che mira ad analizzare le varie sfaccettature
della  natura dell'uomo politico.  In questo senso nell'introduzione alla sua traduzione
Kraus Reggiani può parlare del “diverso carattere  delle digressioni.”16 Ognuna delle
allegorie si concentra infatti su un diverso aspetto.
“La prima,” specifica la studiosa, “...  si presta a una duplice lettura,  in chiave
positiva o negativa, ma prospetta comunque la  situazione reale in cui viene a trovarsi
l'uomo  politico.  Nella  seconda  al  demagogo  è  contrapposto  il  modello  del  politico
autentico e vi trovano spazio adeguato la  precettistica … e l'esemplarità personale …
Nella terza è delineata la situazione ideale del politico che è interprete di sogni.”17 Tale
meditazione sul politico sviluppa inoltre a livello teorico le idee politiche di Filone, per
le  quali  la  vita  di  Giuseppe fornisce  invece  degli  exempla più  concreti.  Secondo il
progetto  del  βίος  πολιτικός,  la  riflessione  si  concentra  soprattutto  sulla  figura  del
politico ideale e in parte anche de re ideale.
Per Filone quest'ultima figura è incarnata da Mosè,  e i  punti  di  contatto tra il
legislatore  e  Giuseppe  sono  numerosi:  l'importanza  della  loro  formazione,  la
14 Niehoff 1992, p. 26.
15 Frazier 2002, p. 5.
16 Kraus Reggiani 1979, p. 290.
17 Kraus Reggiani 1979, p. 290.
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correlazione tra attività politica e pastorizia,  la perfezione fisica oltre che morale,  il
controllo  sulle  passioni,  la  forza  di  carattere.  Le  qualità  di  Giuseppe  si  trovano,
perfezionate, in Mosè, e la sua vita segue un percorso simile; come osserva Niehoff,
“Philo  adapts  to  the  Joseph  story  certain  biographical  categories  which  he  uses
explicitly in  the  bios  of  Moses.”18 L'ideale  di  governante  su  cui  Filone  si  basa  per
ricreare le figure di questi patriarchi è un composito di concetti classici ed ellenistici.
Platone  è  senza  dubbio  l'influenza  più  importante,  insieme  ad  Aristotele  e  a
concezioni  stoiche,  attestate  spesso  nelle  opere  di  Seneca.  Già  Bréhier19 aveva
individuato le principali ascendenze filosofiche delle digressioni allegoriche di Filone:
nella prima allegoria, l'assenza di regole fisse in politica (Platone,  Pol. 294a-b); nella
seconda, l'immagine del demagogo che cerca di adulare la folla (Platone, Gorg. 465a);
nella  terza,  il  politico  come  retore  che  interpreta  gli  eventi  secondo  il  verosimile
(Aristotele, Rhet. 2,1; critica stoica della parenetica testimoniata da Seneca, Ep. 94,35 e
95,37).
Una più recente panoramica viene tracciata da Laporte nell'introduzione alla sua
edizione del De Iosepho,20 con una particolare attenzione alle formule tradizionali usate
da  Filone  per  definire  l'uomo politico:  il  pastore  (risalente  già  a  Omero;  comune a
partire da Platone, Rep. 3,416a e 4,440d, Pol. 275), l'amministratore della casa (Platone,
Pol. 259c; Aristotele,  Pol.  1259a; Senofonte,  Mem. 3-4,12), il  timoniere e il medico
(Platone, Pol. 295 e Gorg. 465a). L'ingratitudine del popolo, simboleggiato dall'eunuco
Potifarre,  ricorda  inoltre  secondo  Laporte  l'aneddoto  platonico  del  politico-medico
condannato dal tribunale dei bambini, che apprezzano invece il demagogo-cuoco (Gorg.
521-522).  Infine,  per  l'immagine  del  politico forte  e  temperante,  Laporte  rimanda a
Platone (Rep. 389d, 431d, 580c), Senofonte (Ages. 10,2; Cyr. 4,2,45) e Isocrate (Evag.
9,29).
A queste  influenze  filosofiche  classiche  si  uniscono  le  idee  sulla  regalità  che
circolavano in epoca ellenistica, come sono presentate da tre trattati Περί βασιλείας dei
pitagorici Ecfanto, Diotogene e Stenida. La datazione dei trattati è controversa: Bréhier
18 Niehoff 1992, p. 71.
19 Bréhier 1950, p. 15.
20 Laporte 1964, pp. 23-32.
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li considerava anteriori a Filone, ma Delatte nella sua edizione critica del 1942 dà una
datazione più  bassa  (seconda metà I  sec.  a.C.  -  II  sec.  a.C.)  e  ipotizza al  contrario
un'influenza  delle  idee  di  Filone  sui  loro  autori.  Tuttavia,  anche  se  non si  possono
considerare fonti per il De Iosepho, si può concordare con Laporte sul fatto che “ces
traités  représentent  une  sorte  d'aboutissement  de  tout  un  travail  de  réflexion  et  de
maturation, auquel participa Philon.”21
Il re di questi trattati pitagorici è una figura superiore, che governa sugli uomini
come Dio sui corpi celesti; esercita un'autorità benevola ed emana virtù, ispirando i suoi
sudditi al bene per imitazione; incarna la giustizia, e non è solo legislatore ma legge
vivente. Sono caratteristiche che valgono certamente per Mosè, e in una certa misura
anche  per  il  Giuseppe  del  De  Iosepho;  bisogna  tuttavia  evitare  di  sovrapporre
completamente  le  due  figure.  Frazier  ricorda  a  ragione  “l'absence  totale  du  mot
πολιτικός pour désigner le Législateur” e, d'altra parte, “Joseph n'est pas désigné comme
βασιλεύς bien que son portrait soit nourri de l'idéal du roi hellénistique.”22
Filone non manca mai di sottolineare la dipendenza del potere di Giuseppe da un
superiore,  e  in  due  casi  (§85  e  §119),  apparentemente  negandola,  la  conferma:  il
carceriere e il Faraone affidano del tutto il loro dominio a Giuseppe, ma conservando il
titolo si riservano il diritto di ritirare la delega. Questa fragilità del potere politico è
particolarmente evidente nella simbologia del collare che conclude l'ultima digressione
allegorica (§150). Sullo stesso tono si chiudono anche le altre due (§36 e §79), come
nota Frazier: “en conclusion de chacun des commentaires, revient de façon lancinante la
précarité de la situation du Politique.”23
La posizione di Giuseppe non è facilmente definibile, perché si trova nello stato
paradossale del servo che domina sul suo padrone, dotato di un potere assoluto ma solo
per concessione altrui, estensione di un'autorità più grande. Proprio questo carattere di
“aggiunta”  emerge  nell'etimologia  che  Filone  dà  del  nome  di  Giuseppe,
un'interpretazione cruciale per definire l'essenza del personaggio.
21 Laporte 1964, p. 28.
22 Frazier 2002, p. 22.
23 Frazier 2002, p. 5.
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 2. Il nome di Giuseppe
Filone ricorre di frequente nella sua opera all'etimologia dei nomi di persone e
luoghi per supportare la sua interpretazione allegorica. Due trattati in particolare,  De
mutatione nominum e De confusione linguarum, sono dedicati specificamente al valore
dei  nomi,  delle  parole  e  del  linguaggio,  e  alla  loro capacità  di  descrivere  la  realtà,
veicolando nel loro significato la vera essenza delle cose. Quando commenta e cita passi
della Legge, Filone non perde occasione per lodare la perfetta scelta di parole da parte
di Mosè; ma Filone si era senz'altro confrontato con il problema di commentare i LXX
invece dell'originale. I nomi propri sono tutto ciò che resta della lingua sacra dopo la
traduzione.
L'attenzione dedicata a queste tessere di testo genuinamente ebraiche può essere
considerato un tentativo di accedere alla Legge nella forma in cui Mosè l'aveva scritta.
Come giustamente osserva Aslanoff, «même si Philon croyait en l'inspiration divine de
la  traduction  des  Septante,  il  ne  pouvait  s'empêcher  de  considérer  les  enclaves  de
signifiant hébreu non traduit au sein du texte grec de la Bible comme des échos d'un
texte  commentaire  plus  littéral  que  le  signifiant  grec  du  texte»24.  Per  superare  la
mancanza di familiarità con la lingua ebraica, Filone doveva probabilmente fare uso di
lessici etimologici o rifarsi a commentatori a lui anteriori.
La spiegazione del nome di un patriarca è per Filone un tipico punto di partenza
da cui sviluppare una lettura allegorica del personaggio; così anche nel  De Iosepho
l'etimologia del nome di Giuseppe si colloca proprio all'inizio della prima digressione
allegorica  (Ios. 28). Il nome proprio simboleggia l'essenza più profonda dell'individuo
ed  è  quindi  fondamentale  decodificare  il  significante  ebraico  prima  di  procedere
all'esegesi.  L'importanza  del  nome  proprio  sta  nel  suo  stretto  legame  con  il  dato
esistenziale:  chiamarsi  in un certo modo significa soprattutto essere un certo tipo di
persona,  simboleggiare  questa  o  quella  caratteristica  umana.  Così  i  cambiamenti  di
nome significano sempre un mutamento profondo nell'essenza di un personaggio.
Il significato del nome di Giuseppe rispecchia dunque l'essenza del personaggio, e
le etimologie che Filone ne dà in diverse occasioni nei commentari allegorici (Somn.
2,47 e 63-65;  Mut. 89-90) si contrappongono nettamente all'interpretazione data nella
24 Aslanoff in Levy 1995, p. 271.
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biografia  (Ios. 28-31).  La  radice  ebraica  yod-samech-peh ףסי all'origine  del  nome
significa “aggiungere” e in Gen. 30,24 la madre Rachele gli dà questo nome esprimendo
la speranza che Dio le “aggiunga” un altro figlio. Filone riferisce invece il concetto di
“aggiunta” a  Giuseppe stesso e  lo  usa come fondamento della  lettura allegorica del
personaggio, in senso più o meno negativo.
Prendiamo per prima in considerazione le etimologie date in  De Somniis 2, uno
dei  trattati  in  cui  la  critica  contro  Giuseppe  è  più  forte.  Il  nome  è  glossato  con
πρόσθεσις in Somn. 2,47 perché “la vanagloria aggiunge sempre lo spurio al genuino, il
bene altrui al proprio, il falso al vero, il superfluo a ciò che basta da sé, il lusso alle
necessità del vivere, l'orgoglio alla vita.” Il contesto è decisamente negativo e Giuseppe
viene presentato come “aggiunta” superflua e artificiosa,  portatore di una κενὴ δόξα
“vanagloria” espressa nei sogni di gioventù, in cui vede i suoi famigliari prostrarsi ai
suoi piedi (Gen. 37,6-7 e 9-11).
Si ritorna sul significato del nome di Giuseppe in Somn. 2,63-65, ribadendo che in
modo del tutto appropriato il testo sacro chiama προσθήκη “il nemico della modestia e
amante della vanità” (τὸν ἀτυφίας  μὲν ἐχθρόν, τύφου δ’ ἑταῖρον). La sua vita falsa e
superba è come quei germogli superflui che il contadino deve potare per non far morire
i  rami buoni.  E i  fratelli  di  Giuseppe,  allegoria degli  uomini che praticano la virtù,
dicono che è stato sbranato da una belva perché gli uomini che conducono un'esistenza
sregolata tra le cose materiali sono distrutti dalla vanità e, anche se sono vivi, la loro
vita è tanto misera da essere degna di lutto.
Un  trattamento  simile  si  ha  anche  in  Mut. 89-90:  il  nome  di  Giuseppe  è
interpretato come πρόσθεμα, in quanto “sono accessorie (προσθήκη) rispetto alle cose
secondo natura quelle che si aggiungono,” ovvero le ricchezze e altri beni materiali. Il
nome è dunque adattissimo a Giuseppe nel suo ruolo di fornitore e curatore di questi
beni materiali superflui per l'Egitto, il  paese del corpo, simbolo della materialità più
assoluta.  Filone  prosegue  poi  (Mut. 91)  chiedendosi  come  sia  l'uomo  chiamato
Psonthomphanech, nome egizio che il Faraone impone a Giuseppe e che Filone traduce
come “bocca che interpreta nella risposta” (ἐν ἀποκρίσει στόμα κρῖνον), perché, spiega,
gli sciocchi pensano che chi è ricco dev'essere anche intelligente, capace di interpretare
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quello che gli  si  chiede e di  dare opinioni utili.  Anche sotto un diverso nome resta
dunque l'idea di Giuseppe portatore di una conoscenza falsa e spuria.
Appare del tutto diversa l'etimologia data in Ios. 28-31, soprattutto perché Filone
esplicita un elemento passato finora sotto silenzio: il nome di Dio, presente nel contesto
di Gen. 30,24 e rilevato nelle etimologie di altri autori.25 Ἰωσήφ viene infatti interpretato
come κυρίου πρόσθεσις,  espressione  a  sua  volta  variamente  intesa  dai  traduttori;  si
aggiunge che il nome è del tutto esatto e appropriato, perché il governo sui popoli è
un'aggiunta alla natura, da cui dipende il dominio di ogni cosa (προσθήκη …  τῆς τὸ
κῦρος ἁπάντων ἀνημμένης φύσεως). Passiamo ora in rassegna le soluzioni proposte per
il significato di κυρίου πρόσθεσις, e le loro ragioni. Va considerato insieme alle edizioni
del De Iosepho anche il fondamentale articolo di Nikiprowetzky,  “Κυρίου πρόσθεσις.
Note critique sur Philon d'Alexandrie, De Iosepho, 28.”
• COLSON 1935: “addition of a lord.” In nota l'autore ricorda le altre interpretazioni
del nome in Filone e segnala in esse l'assenza del complemento, spiegando che: “here
the appendage 'of a lord' helps Philo in the political interpretation which he gives.”26 È
possibile in questo senso che Colson alludesse all'eunuco Potifarre, che si aggiunge un
padrone acquistando Giuseppe.27 Non convince interpretare κυρίος come un non meglio
specificato “padrone” umano.
• COHN 1962, p. 164: “Zusatz des Herrn.” Si migliora il senso vedendo in κυρίος
un riferimento a Dio, ma la traduzione resta parzialmente ambigua sulla funzione del
genitivo.
• LAPORTE 1964, p. 55: “addition d'un seigneur,” in linea con Colson. Laporte non
spiega la sua traduzione. Si limita ad aggiungere nell'analisi del trattato che “l'homme
politique  est  une  addition  à  l'homme  qui  vit  selon  la  nature”  senza  dare  ulteriori
chiarimenti della scelta di traduzione.28
• NIKIPROWETZKY 1968:  “addition  au  Seigneur.”  Nikiprovetzky  preferisce  la
25 Per un compendio di tutte le fonti antiche in cui si dà l'etimologia del nome di Giuseppe, vedi Grabbe
1988, pp. 174-175.
26 Colson 1935, p. 155, nota b.
27 Nikiprowetzky 1968, p. 388.
28 Laporte 1964, p. 39.
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traduzione  di  Cohn,  ricordando  che  Filone,  insieme  ai  LXX, designa  Dio
indifferentemente come κύριος e ὁ κύριος.29 Rafforza poi la sua proposta di traduzione
con argomenti grammaticali, passando in rassegna le diverse costruzioni di πρόσθεσις e
προσθήκη  col  genitivo e  supponendo una loro uniformazione:  πρόσθεσις  sarebbe in
questo caso costruito col genitivo di quello a cui si aggiunge, come προσθήκη,  che lo
glossa nella seconda parte della frase.30 Inoltre, Nikiprowetzky ipotizza che in questo
passo Dio sia visto nel suo aspetto di Natura sovrana, secondo l'equazione “πρόσθεσις
κυρίου = προσθήκη τῆς τὸ κῦρος ἁπάντων ἀνημμένης φύσεως,” e Giuseppe sarebbe
dunque un'aggiunta superflua,  coerentemente con le  altre  etimologie date  nei trattati
allegorici.31
• KRAUS REGGIANI 1979, p. 305: “aggiunta di un signore,” in linea con Colson e
Laporte. L'editrice intende però κυρίος non come un “padrone” umano, ma “nel senso
generico di 'aggiunta a un potere superiore precostituito'.”32
L'analisi  di  Nikiprowetzky  è  senza  dubbio  la  più  stringente  e  approfondita.
Tuttavia un limite della sua proposta è forse quello di concentrare l'attenzione solo sul
passo in cui viene data l'etimologia. Lo studioso, in apertura al suo articolo, afferma che
“la  deuxième partie  de la  phrase  de Philon constitue exactement  le  commentaire  et
contient  l'explication  de  l'appellation  κυρίου  πρόσθεσις  qu'on  applique  à  Joseph.”33
Concentrandosi esclusivamente su Ios. 28 si rischia però di perdere di vista il contesto
più generale della biografia e il percorso di formazione di Giuseppe.
Anche solo dalla prima digressione allegorica  (Ios. 28-36) emerge una visione
della  politica e del ruolo di Giuseppe non uniformemente negativa. Il particolarismo
delle  leggi  locali  è  senza dubbio criticato come una deviazione  dalla  retta  legge di
natura, ma si passa a una nota più positiva interpretando il significato del χιτών ποικίλος
indossato da Giuseppe. La veste infatti simboleggia la πολιτεία variopinta e multiforme,
29 Nikiprowetzky  1968,  p.  389.  L'autore  cita  come  parallelo  l'etimologia  di  Giosuè  in  Mut. 121
(σωτηρία κυρίου).
30 Nikiprowetzky 1968, pp. 390-391.
31 Nikiprowetzky 1968, p. 392.
32 Kraus Reggiani 1979, p. 352.
33 Nikiprowetzky 1968, p. 388.
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come deve essere anche il politico che la indossa, paragonato per la sua versatilità a un
timoniere e a un medico; un ruolo salvifico, che deve necessariamente essere misto e
variegato per affrontare una realtà in continuo mutamento. L'aggiunta rappresentata da
Giuseppe è dunque non superflua come nelle altre occorrenze, ma utile e necessaria nel
mondo imperfetto in cui gli uomini vivono.
Mi sembra fruttuoso inoltre accostare il passo in cui Filone spiega chi è Giuseppe
interpretando il suo nome al momento in cui Giuseppe prende coscienza della propria
natura, del ruolo che ha giocato nella sua stessa vita, e afferma: “Io sono di Dio.” (Ios.
266). Narrativamente, si tratta dello scioglimento della vicenda personale di Giuseppe.
La sua storia si risolve nel riconoscimento dell'origine divina della sua prosperità: ogni
κενὴ  δόξα  che  poteva  aver  gettato  un'ombra  sulle  azioni  del  politico  risulta  così
sconfitta e lo  φθόνος  dei fratelli  viene definitivamente neutralizzato. A questo punto
l'elogio di Filone può dispiegarsi completamente su un Giuseppe che ha raggiunto il
culmine della sua virtù con la sua modestia.
Questa  presa  di  coscienza  è  presentata  come  un  momento  cruciale,  in  cui
Giuseppe comprende finalmente la  sua vera essenza.  E se,  come si  è detto,  la  vera
natura di un personaggio è espressa dal suo nome, ci si può appoggiare su questo passo
per meglio comprendere il significato del nome di Giuseppe e di κυρίου πρόσθεσις. Il
politico è “aggiunta al Signore” perché è il suo strumento, un'estensione del suo potere
nel mondo materiale, un'aggiunta alla legge naturale universale. Non è perfetto, come
non lo è il mondo in cui agisce, ma può essere un mezzo del miglioramento e avvicinare
uomini meno capaci di lui a un comportamento virtuoso se riconosce la sovranità di Dio
e della universale legge di natura.
In  conclusione,  pur  accettando  la  traduzione  proposta  da  Nikiprowetzky  per
κυρίου πρόσθεσις, non mi trovo d'accordo nel dedurre da essa un giudizio negativo su
Giuseppe  paragonabile alle etimologie date negli altri trattati allegorici (Somn. 2,47 e
63-65; Mut. 89-90). L'inserzione del nome divino mette l'etimologia data in Ios. 28 su
un diverso livello e porta a una diversa rappresentazione di Giuseppe. Avrebbe poco
senso  per  Filone  introdurre  un  elemento  nuovo  come  κυρίου  e  poi  supportare
esattamente le stesse conclusioni sostenute negli altri trattati.
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D'altra parte, la posizione di Nikiprowetzky aveva anche lo scopo di mostrare che
il ritratto di Giuseppe nella biografia non era uniformemente positivo e di smontare così
la  rigidezza  di  quanti  vedevano  una  contraddizione  inconciliabile  tra  il  Giuseppe
elogiato nel De Iosepho e il Giuseppe criticato nei commentari allegorici. Di fatto tale
apparente contrasto  deriva  dalla  natura  mista  e  complessa  del  personaggio,  e,  come
vedremo, non esclude una coerenza di fondo.
 3. Giuseppe nei commentari allegorici: contraddizioni e coerenza
Nel De Iosepho Filone traccia un ritratto essenzialmente positivo di Giuseppe, che
è presentato come un governante esemplare, un modello di eticità anche tra i pericoli e
le tentazioni della carriera politica. Questa immagine positiva è stata tradizionalmente
percepita dagli studiosi come una contraddizione rispetto al trattamento decisamente più
critico che Filone riserva a Giuseppe nei commentari allegorici, dove, anche se capita
che sia preso a esempio di temperanza e resistenza alle passioni,34 è molto più spesso
presentato come un vanaglorioso, schiavo del corpo, della materialità e del superfluo,
eternamente giovane nella sua ignoranza.35
Il  contrasto  è  particolarmente  evidente  nel  confronto  tra  il  De Iosepho e  De
34 Cfr.  Fug. 73;  Leg. 3,237-242;  Migr. 16-24;  Mut. 214-215.  Più  ambivalente  Fug. 126-130,  che
presenta  un  Giuseppe  “per  nulla  pazzo  per  la  gloria”  (ἥκιστα  ...  δοξομανὴς),  desideroso  di
raggiungere la virtù e degno di trovarla, a patto di abbandonare il lusso in cui ha vissuto e non farsi
più illudere dai  beni apparenti.  Un altro passo ambiguo in questo senso è  Confus. 70-72,  in cui
Giuseppe viene sì  definito “la  variopinta vanità  della vita” (τὸν ποικίλον τοῦ βίου τῦφον),  ma è
comunque simbolo del bene, anche se si tratta de “l'ultimo e più recente bene percepibile dai sensi”
(τὸ πανύστατον καὶ νεώτατον αἰσθητὸν ἀγαθὸν).
35 Cfr.  Agr. 54-58; Deus 111-116 e 120-121;  Leg. 3,26;  Migr. 203-204; Mut. 89-91 e 172-174;  Poster.
80-81; Sobr. 11-15; Somn. 1,78 e 219-224. In altre occasioni Giuseppe non viene attaccato con tanta
forza,  ma dimostra comunque di  non essere saggio (Cher. 128;  Leg. 3,179-180).  In  un caso più
complesso Giuseppe è portatore di una dottrina falsa, variegata, che confonde e mescola il vero bene
con altri non necessari, ma sembra possibile che lui apprenda la vera virtù da coloro che la praticano
(Deter. 6-12); tuttavia Giuseppe si perde nel suo cammino verso la virtù, non è abbastanza rigoroso
nel praticarla e in definitiva non cerca veramente di raggiungerla (Deter. 17 e 23-28). Altrove il suo
atteggiamento è del tutto ambivalente: ama la vera virtù simboleggiata dal padre, ma anche i beni
terreni dell'Egitto, mentre chi pratica davvero la virtù ama quella soltanto (Migr. 158-163).
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Somniis 2,36 dedicato ai sogni che vengono “quando l'anima addormentata, muovendosi
e agitandosi di sua iniziativa, diventa ispirata e con il potere di prescienza dovuto a
questa  ispirazione  prevede  il  futuro”  (Somn.  2,1).  Sono  questi  i  sogni  del  giovane
Giuseppe, dei due ministri del faraone e del faraone stesso, che hanno una connotazione
negativa rispetto ai sogni mandati da Dio di cui si parla in De Somniis 1.
È  in  questo  contesto  che  Filone  caratterizza  Giuseppe  con  tratti  negativi  che
sembrano stonare con le virtù attribuitegli  nella biografia.  Nel  corso degli  anni  si  è
tentato di dare ragione di una tale incongruenza.  L'approccio dei primi studi è stato
prettamente storico, mentre gli interventi più recenti hanno spostato fruttuosamente la
discussione su un piano letterario, mettendo in luce come l'apparente divario tra le due
presentazioni di Giuseppe sia una questione più di prospettiva che di sostanza. È utile
passare in rassegna le più importanti prospettive sul dibattito.
Tra  i  primi  contributi  ricordiamo Massebieau  e  Bréhier,  che  hanno cercato  di
trovare  un  motivo  delle  discrepanze  nella  diversa  cronologia  delle  due  opere  e  nel
corrispondente cambiamento del clima politico: il De Iosepho sarebbe stato scritto in un
periodo pacifico, mentre il De Somniis avrebbe già risentito delle tensioni politiche tra
la comunità ebraica di Alessandria e il governo romano.37 Sempre nello stesso periodo
W. Bousset ha supposto invece un uso acritico delle fonti da parte di Filone. Le disparità
tra le sue posizioni in diverse opere si potevano quindi spiegare semplicemente con la
loro  dipendenza  da  diverse  fonti.38 È  difficile  però  accettare  una  spiegazione  che
comporti una valutazione tanto sfavorevole delle capacità di Filone come studioso.
Anche Goodenough ha spiegato la difformità a partire dalla posizione politica di
Filone, ipotizzando però una differenza di occasione e di destinatari piuttosto che una
distanza cronologica. Nel De Iosepho infatti Filone si sarebbe rivolto a lettori gentili per
istruirli secondo la sua filosofia politica, esprimendo invece nel De Somniis (come nel
resto dei commentari allegorici) tutto il suo odio per l'amministrazione romana a un
36 Cfr. in particolare Somn. 2,5-16; 42-47; 63-66.
37 Massebieau-Bréhier 1906, p. 25-26, 164-185, 267-289. Per una critica della loro interpretazione vedi
Nikiprowetzky 1977, p. 192-193.
38 Bousset 1915.
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pubblico  di  ebrei  come  lui.39 Con  Goodenough  si  trova  d'accordo  S.  Sandmel,  pur
differenziandosi nell'ipotizzare come lettori del De Iosepho non gentili ma ebrei “on the
threshold of apostasy” che conoscevano poco la Bibbia.40 A questi Filone non poteva
rivelare le sue posizioni antiromane, come faceva invece coi lettori del De Somniis, per i
quali tracciava in Giuseppe il ritratto del corrotto governatore romano.41
In alternativa Sandmel considera anche la  possibilità  di  un cambiamento nelle
opinioni di  Filone: il  De Iosepho sarebbe in quest'ottica un prodotto della vecchiaia
meno  rigorosa  dell'autore.42 In  generale,  le  contraddizioni  sarebbero  un  prodotto
inevitabile della notevole estensione dell'opera di Filone e del lungo arco di tempo in
cui sono stati composti i vari trattati.43 Questo è sicuramente un dato di realismo che,
qualunque sia l'interpretazione sostenuta, non va perso di vista. Nelle parole di R. G.
Hamerton-Kelly:  “One  hardly  demands  of  any writer  that  he  be  consistent  through
forty-six (in the Loeb series) treatises.”44
Proprio Hamerton-Kelly nel suo studio sulle fonti e le tradizioni individuabili nel
corpus filoniano ha  tentato  un nuovo approccio  al  problema,  spostandolo  dal  piano
storico a quello letterario e concentrandosi sulle intenzioni critiche di Filone nei diversi
trattati.45 Se le  critiche precedenti  davano per  assunta l'esistenza di contraddizioni  e
incongruenze  tra  le  diverse  rappresentazioni  di  Giuseppe  in  Filone,  sforzandosi  si
trovarne una ragione in cause esterne al testo, Hamerton-Kelly è il primo a metterla in
dubbio e a cercare una più profonda coerenza.
La  stessa  posizione  è  sostenuta  da  Nikiprowetzky,  che  nel  suo  Commentaire
afferma: “Les divers textes qui semblent s'opposer ne sont pas toujours situés sur le
même plan ni au même niveau. Leur viseé peut être differénte sans que la pensée de
Philon  cesse  d'être  coherente.”46 La  soluzione  per  correggere  questo  difetto  di
39 Goodenough 1938, p. 62 e 42.
40 Sandmel 1979, p. 47.
41 Sandmel 1979, p. 29-30 e 103.
42 Sandmel 1979, p. 64.
43 Sandmel 1979, p. 14-15.
44 Hamerton-Kelly 1972, p. 3.
45 Hamerton-Kelly 1972, p. 3.
46 Nikiprowetzky 1977, p. 172.
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prospettiva è quindi considerare sempre le posizioni ideologiche di Filone nel contesto
dell'opera in cui sono espresse e secondo l'intento esegetico di tale opera.47 Con questo
approccio si  farebbe emergere la  fondamentale  coerenza del  pensiero di  Filone e  si
spiegherebbero i dettagli apparentemente contraddittori.48
A partire  dalle  proposte  di  Hamerton-Kelly  e  Nikiprowetzky  si  sviluppa  il
fondamentale studio di Bassler, “The Basic Coherence of De Iosepho and De Somniis
II,” il cui obiettivo dichiarato è “to explore the contents of the treatises to determine if
different exegetical levels or foci are generating the appearance of inconsistency.”49 Il
contrasto tra i due trattati, aggiunge la studiosa, è stato affermato troppo rigidamente50 e
si possono individuare delle qualità negative attribuite a Giuseppe anche nel quadro
generalmente  elogiativo  del  De  Iosepho,  così  come  gli  vengono  attribuite  qualità
positive nel De Somniis 2.
Il corpo dell'articolo è costituito da un puntuale confronto tra i due trattati, unito
all'analisi della struttura e degli intenti di ciascuno singolarmente. Bassler individua tre
importanti punti di contatto:
1) presentazione negativa dei sogni giovanili di Giuseppe, segno di ambizione e
oggetto di rimprovero da parte del padre;
2) corrispondenza tra le idee principali espresse nelle sezioni allegoriche del De
Iosepho e il messaggio di fondo del De Somniis 2;
3) risoluzione dei pericoli dei sogni ambiziosi con la temperanza dimostrata da
Giuseppe nel resistere alla moglie di Potifarre.51
In  conclusione,  si  tratta  di  “different  perspectives  on  Joseph,  not  different
evaluations of him.”52 Infatti il  De Iosepho, trattando dell'intera vita del patriarca, dà
spazio ai suoi errori come alla sua definitiva redenzione; il De Somniis 2 si concentra su
un singolo episodio, i sogni di gloria giovanili, e ne prospetta le distruttive conseguenze,
47 Nikiprowetzky 1977, p. 181-192, 236.
48 Nikiprowetzky 1977, p. 238-239.
49 Bassler 1985, p. 243.
50 Concordando in questo con Nikiprowetzky 1977, p. 218, n. 161.
51 Bassler 1985, p. 251-254.
52 Bassler 1985, p. 254.
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di  fatto  mai  realizzatesi  nella  storia  personale  di  Giuseppe.  Anche  le  modalità  di
presentazione della vicenda biblica sono differenti: interpretazione letterale e allegoria
politica nel De Iosepho, ma allegoria dell'anima nel De Somniis 2; così anche Giuseppe
rappresenta il  politico nel primo caso, l'anima che oscilla tra ragione e passione nel
secondo.53
Uno dei più recenti contributi al dibattito è l'articolo di Reddoch sull'uso del sonno
e  del  sogno  come  metafore  epistemologiche  in  Filone,  che  sviluppa  e  precisa  le
conclusioni di Bassler.  Secondo l'interpretazione di Reddoch, lo scarto tra le diverse
prospettive su Giuseppe avrebbe la sua origine nel suo evolversi da giovane sognatore a
interprete di sogni. Quest'ultimo ruolo sarebbe positivo secondo Filone, che resta invece
critico  del  Giuseppe  sognatore:  “Wheras  the  dreamer  is  one  who  is  subject  to  an
epistemological  limitation  and  is  thus  capable  of  dispelling  ignorance,  the  dream
interpreter is one who has knowledge and is thus capable of dispelling ignorance.”54
Sembra  questa  una  soluzione  molto  soddisfacente.  Anche  Bassler  aveva
individuato il  principale  motivo della  caratterizzazione negativa di Giuseppe nel  De
Somniis nel fatto che il trattato si concentrasse su un momento poco edificante della sua
vita.  Il  Giuseppe  giovane  sognatore  è  sempre  simbolo  dell'ambizioso,  mentre  il
Giuseppe che resiste alla moglie di Potifarre è sempre un modello di temperanza. La sua
vicenda ha molte ombre e molti rischi, ma anche innegabili dimostrazioni di virtù.
Infine Frazier contribuisce alla questione con una prospettiva leggermente diversa.
Nel suo articolo “Les visages de Joseph dans le De Josepho” mette infatti in risalto le
diverse  sfaccettature  del  personaggio,  che  emergono  non  solo  dal  confronto  coi
commentari  allegorici,  ma  da  un'analisi  interna  alla  sola  biografia:  “ces  variations
permettent  de  toucher  au  coeur  même de  la  méthode de  Philon,  de  son emploi  de
l'allégorie et de sa conception du personnage biblique, en qui il ne voit ni une entité
psychologique dont les divers traités montreraient les facettes, ni une personne dont on
pourrait reconstituer la vie et l'être en réunissant les renseignements répartis dans les
commentaires, … mais qu'il transforme en symbole, éponyme d'une notion abstraite.”55
53 Bassler 1985, p. 255.
54 Reddoch 2011, p. 286.
55 Frazier 2002, p. 2.
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La differenza tra il  Giuseppe della biografia e quello del commento allegorico
appare dunque meno netta di quanto non sia stato percepito in passato; anzi, questa
complessità e multiformità sembra essere una caratteristica essenziale del personaggio
di  Giuseppe.  In  lui  si  manifestano  razionalità  e  temperanza,  che  eredita  dal  padre
Giacobbe, ma anche irrazionalità e sensualità, dalla madre Rachele, e vanagloria.56 In
sostanza, le contraddizioni rilevate sono insite nel personaggio di Giuseppe e trovano la
loro coerenza nell'esistenza in Filone di diversi intenti interpretativi, livelli di lettura,
scelte di focalizzazione; diversi non solo da trattato a trattato, ma anche all'interno del
De Iosepho.
Giuseppe non è un personaggio monolitico. Può essere declinato in modi molto
diversi, senza che si riescano mai a negare del tutto i suoi meriti o a nascondere del tutto
le sue debolezze.
 4. Nomi e anonimato
Un tratto del De Iosepho che non emerge dalla lettura delle traduzioni esistenti57 è
la quasi totale assenza del nome di Giuseppe: Filone nomina il suo protagonista una sola
volta in Ios. 28, quando appunto dà l'interpretazione del suo nome. Questa anomalia è
stata notata e analizzata da Brottier nel suo articolo “Joseph le politique,” in cui l'autore
pone  le  questioni  più  fondamentali:  “Philon  imite-t-il  le  récit  septantique?  A-t-il
l'habitude  d'effacer  le  nom  de  Joseph  dans  ses  autres  oeuvres?  Rend-il  également
anonymes les autres figures bibliques auxquelles il a consacré des traités?”58
La risposta a tutte queste domande risulta essere negativa. Il nome di Giuseppe è
ben  presente  nella  parte  di  Genesi dedicata  alla  sua  storia.59 Filone  non  evita  di
nominarlo negli altri suoi trattati60 e nemmeno evita di nominare i protagonisti nel De
56 Somn. 2,15-16.
57 Colson 1935; Cohn 1962; Laporte 1964; Kraus Reggiani 1979.
58 Brottier 2003, p. 43.
59 Brottier 2003, p. 47-48: “la lecture du premier chepitre de l'histoire de Joseph montre que  Ιωσηφ
apparaît quatorze fois en trente-six versets, soit dans une proportion d'à peu près un verset sur trois.”
60 Brottier 2003, p. 48: “l'auteur est contraint de le nommer dans la mesure où Joseph n'est pas l'héros de
son récit,  mais  il  ne  répugne manifestement  pas  à  faire  figurer  son nom dans des  passages très
proches où la répétition ne s'imposait pas.”
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Abrahamo e meno che mai nel De vita Mosis.61 L'anonimato di Giuseppe è dunque una
caratteristica  specifica  del  De Iosepho.  Brottier  propone anche un confronto  con la
versione  della  storia  di  Giuseppe  narrata  da  Flavio  Giuseppe,  dove  “on  remarque
assurément une nette diminution des répétitions du nom de Joseph par rapport au récit
de la Septante … Cependant, on est loin de l'anonymat philonien … le nom de Joseph
apparaît soixante-dix fois.”62
Obliterare il nome di Giuseppe è una precisa scelta di Filone, portata avanti con
consapevolezza in tutta l'opera. Un esempio significativo è il momento in cui Giuseppe
si fa riconoscere dai fratelli.  In  Gen. 45,3-5 il governatore d'Egitto, rimasto solo coi
fratelli,  esclama: “Io sono Giuseppe!” e quando non riceve risposta ripete:  “Io sono
Giuseppe vostro fratello, che voi avete venduto per l'Egitto.” Nella riscrittura di questo
passo  in  Ios. 238  la  rivelazione  dell'identità  è  paradossalmente  priva  del  marcatore
fondamentale  di  identità,  il  nome  proprio:  “il  fratello  che  vendeste  all'Egitto,  sono
proprio  io,  quello  che  vedete  ora  qui  presente.”  Al  silenzio  sbigottito  dei  fratelli  il
Giuseppe di Filone risponde poi non con una nuova affermazione della propria identità,
ma con assicurazioni di perdono (Ios. 239).
Così, dato che si evita di chiamarlo per nome, Giuseppe è spesso indicato da un
pronome,  quando  la  costruzione   verbale  non  permette  di  lasciare  il  soggetto
sottinteso.63 In alternativa Filone fa ricorso a diverse perifrasi, passate in rassegna da
Brottier. Tra queste alcune seguono il corso della sua vita (Ios. 9, 27, 163: παῖς; 37, 80,
85,  105,  106, 119, 258: νεανίας;  40,  85: νεάνισκος),  altre  lo  definiscono in base ai
rapporti famigliari (Ios. 15, 164, 170, 171, 175, 238: ἀδελφός; 187: παρέσχατον); ma la
maggior parte si riferisce al suo ruolo di uomo politico (Ios. 38: τὸν μέλλοντα ἔσεσθαι
πολιτικόν)64 e ai  diversi  episodi della sua avventura,  dall'essere venduto in schiavitù
(Ios. 20: τὸν πραθέντα), al servizio presso Potifarre (104: τοῦ ἀρχιμαγείρου θεράπων ...
61 Brottier 2003, p. 49: “Abraham est nommé huit fois dans le De Abrahamo – deux fois sous la forme
Ἀβράμ et six fois sous la forme Ἀβραάμ –, douze fois dans le De migratione, toujours sous la forme
Ἀβραάμ. Quant à Moïse, son nom apparaît plus de soixante fois dans le De Vita Mosis.”
62 Brottier 2003, p. 48.
63 Brottier 2003, p. 45.
64 Da notare che l'appellativo πολιτικός nel trattato non si riferisce necessariamente a Giuseppe in sé,
quanto al ruolo da lui incarnato allegoricamente.
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Ἑβραῖος), fino alla gloria come vicario del Faraone, governatore dell'Egitto e padrone
della propria casa (163  τῷ βασιλέως ὑπάρχῳ;  178 [cfr. 196, 210, 218, 232]:  τοῦ τῆς
χώρας ἐπιτρόπου; 199 [cfr. 213]: τῷ δεσπότῃ τῆς οἰκίας).65
Aggiungerei  a  questa  rassegna  un  ulteriore  passo  illuminante.  Nel  momento
dell'ascesa al potere di Giuseppe, il Faraone insieme a tutti i simboli del potere gli dà un
nuovo  nome  egiziano,  Ψονθομφανήχ (Gen.  41,45).  Brottier  afferma  che  di  questo
cambiamento di nome non si parla nel  De Iosepho,66 ma ciò non è esatto: Filone dice
che il  re rinomina Giuseppe nella  sua lingua e dà anche l'interpretazione del  nuovo
nome, senza tuttavia metterlo a testo. Si dà così nel caso di questo protagonista anonimo
anche l'etimologia di un nome proprio che non esplicita il nome in questione.
Non si tratta però solo di Giuseppe, ma “ce curieux anonymat du héros … s'étend
aux autres membres de sa famille.”67 Infatti Giacobbe è sempre “il padre” e i fratelli non
sono mai chiamati per nome, anche a costo della comprensibilità di una narrazione dove
bisogna distinguere tra ben dodici fratelli che non sempre agiscono di comune accordo.
Filone preferisce indicare i fratelli secondo la loro posizione nell'ordine di nascita: così
Ruben è  ὁ πρεσβύτατος  (Ios.  13, 16, 173, 176, 188, 217),68 Giuda è  ὁ καθ' ἡλικίαν
τέταρτος (Ios. 15, 189, 222),69 Beniamino è ὁ νεώτατος (Ios. 163, 167, 169, 187, 190,
193, 195, 201, 207, 209, 225, 235)70 e in un caso  τό παιδίον  (Ios.  228), Simeone  ὁ
ἡλικίᾳ δεύτερος (Ios. 175, 187). Dal numero di occorrenze di questi appellativi, risulta
evidente che Filone li usa come sostituto del nome proprio. Il dato è notevole soprattutto
nel  caso  di  Beniamino,  che  ha  un  rilievo  primario  nella  storia  e  di  cui  gli  altri
personaggi parlano spesso.
Inoltre,  per  aiutare  il  lettore  a  orientarsi,  Filone  ricorre  spesso a  perifrasi  che
caratterizzino i fratelli e aiutino a distinguerli tra loro in base alle loro azioni e qualità, o
alle situazioni in cui si trovano. Ad esempio, introducendo il personaggio di Beniamino,
65 Brottier 2003, p. 46, specialmente nn. 20-27.
66 Brottier 2003, p. 52.
67 Brottier 2003, p. 43.
68 Brottier 2003, p. 46, n. 31.
69 Brottier 2003, p. 47, n. 39.
70 Brottier 2003, p. 46, n. 32.
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lo  si  identifica  come  “fratello  del  vicario  del  re  (ovvero  Giuseppe,  a  sua  volta
identificato con una perifrasi), nato dalla stessa madre” (Ios. 163) e si continua poi a
chiamarlo “il fratello nato dalla stessa madre” (Ios. 200, 232, 234);71 ma nell'affare della
coppa rubata diventa “il fratello falsamente accusato” (Ios. 235). Così si ricorda che
Ruben è  quello  “che  anche in  principio,  quando concordavano il  tradimento,  si  era
opposto”  (Ios. 173);  Simeone  è  continuamente  identificato  come  “il  fratello
imprigionato” (Ios. 179, 188, 193) o in alternativa “il figlio lasciato indietro” (Ios. 182),
“il fratello trattenuto come ostaggio al posto del più giovane” (Ios.  201), “il fratello
tenuto  in  ostaggio”  (Ios.  209);72 Giuda  viene  caratterizzato  come  “il  più  ardito  e
autorevole per natura, e il più capace a parlare” (Ios. 189) e “audace ma con rispetto, e
coraggioso, avendo coltivato la libertà di parola senza sfrontatezza” (Ios. 222).73
È curioso che,  dopo aver  analizzato tanto nel  dettaglio  l'anonimato  di  tutta  la
famiglia di Giuseppe, Brottier cerchi di spiegarlo facendo riferimento solo a Giuseppe e
mettendolo di nuovo a confronto con Abramo e Mosè, per concludere che “la récurrance
du nom propre semblerait … proportionnelle à l'excellence du personnage.”74 L'autore si
ricollega  poi  al  problema  delle  contraddizioni  nella  figura  di  Giuseppe  e  del  suo
supposto  essere  aggiunta  alla  natura  per  concludere  che  “pris  dans  le  bariolage,  la
diversité, le flux perpétuel des affaires, l'homme politique, dans le  De Josepho, paraît
perdre jusqu'à son nom.”75
Anche  ammettendo  che  questa  interpretazione  fosse  corretta,  essa  è  di  certo
insoddisfacente, in quanto non rende conto dell'anonimato di tutti gli altri personaggi
che circondano Giuseppe. Non si tratta solo dei suoi famigliari: un dato non notato da
Brottier è che il Faraone viene chiamato semplicemente βασιλεύς dove il testo biblico
ha invece Φαραω (Ios. 27, 91, 92, 93, 96, 97, 98, 100, 105, 116, 250, 251, 257, 258),
così  come  Potifarre  è  soltanto  ἀρχιμάγειρος (Ios.  27,  61,  104,  152,  154)  oppure
εὐνοῦχος (Ios. 27, 37, 58, 60). Inoltre, fatto del tutto eccezionale in un'opera di Filone, il
71 Brottier 2003, p. 46, n. 32.
72 Brottier 2003, p. 46, nn. 33-36 e p. 47, n. 37.
73 Brottier 2003, p. 47.
74 Brottier 2003, p. 50.
75 Brottier 2003, p. 52.
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nome di Mosè stesso ricorre una volta sola (Ios. 1) e in due punti, avendo l'occasione di
nominarlo, Filone lascia il soggetto sottinteso (Ios. 54, 61).
È  difficile  cercare  di  dare  ragione  della  scelta  di  anonimato  che  Filone  ha
compiuto nel caso del De Iosepho. L'interpretazione più verosimile, a mio parere, è che
l'autore avesse cercato nell'assenza di  determinazioni  una dimensione più universale
della storia di Giuseppe, trasformando la sua esperienza personale in un modello di vita
dell'uomo politico e di ogni uomo che cerca di conseguire la virtù nell'imperfetto mondo
in  cui  vive.  Nella  mia  traduzione  ho  voluto  conservare  questo  aspetto,  cercando  di
ottenere un testo scorrevole senza però introdurre nomi propri non presenti nel testo
greco.
 5. Conclusioni e possibili sviluppi
Nonostante il recente interesse critico in Filone di Alessandria, il De Iosepho resta
ancora un testo poco studiato.  L'unica traduzione italiana risale al 1979 e neanche in
altre  lingue ci  sono edizioni  recenti.  Inoltre  quelle  esistenti  presentano note al  testo
piuttosto ridotte, e si sentiva il bisogno di un commento lineare continuo. Ho voluto
dunque  offrire  una  nuova  traduzione,  corredata  da  un  commento  puntuale  che
raccogliesse  i  contributi  critici  più  recenti  e  da  un'introduzione  in  cui  affrontare  le
questioni di carattere più generale poste dal testo.
Buona parte  dell'interesse  del  De Iosepho risiede nello  scorcio  che offre  sulle
teorie  politiche  di  Filone,  ma  a  mio  parere  merita  maggiore  attenzione  il  processo
allegorico con cui Filone costruisce il suo ideale di uomo politico intorno alla figura di
Giuseppe.  Questa  operazione  è  al  tempo  stesso  complicata  e  arricchita  dalla
multiformità del protagonista: non è semplice per Filone fare di Giuseppe una figura
esemplare, mentre d'altro canto le sue molte sfaccettature si prestano a farne il simbolo
del politico. Giuseppe vive infatti una storia di transizione, che è insieme prologo per i
fatti dell'Esodo ed epilogo delle vicende dei patriarchi.
L'aspetto principale che Filone coglie in Giuseppe è proprio questo suo essere una
figura liminare, a metà tra la vita vicina a Dio di Abramo, Isacco e Giacobbe, e il nuovo
patto di Mosè. Il suo stesso nome contiene quest'idea di “aggiunta,” che a seconda del
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contesto  Filone  declina  in  un  senso  più  o  meno  negativo.  Giuseppe  ha  un  ruolo
necessario e salvifico, eppure pericoloso: salva tutto il suo popolo dalla carestia, ma per
farlo lo conduce in Egitto, terra della materialità assoluta; dopo la sua morte, gli Ebrei vi
resteranno schiavi. In questo incarna la figura del politico, che deve guidare gli uomini
tra  i  pericoli  morali  della  vita,  adattandosi  alle  circostanze  mutevoli  del  mondo
materiale.
Il De Iosepho si configura come un testo peculiare nell'opera di Filone. Anche se,
come si è visto, la distanza tra la figura di Giuseppe nella biografia e nei commentari
allegorici è fondamentalmente apparente, resta comunque il fatto che Filone abbia scelto
di esaltare il lato più virtuoso di Giuseppe solo nel trattato a lui dedicato. A questo si
unisce anche l'altra particolarità del  De Iosepho,  ovvero l'anonimato che caratterizza
tutti i suoi personaggi, unico nel  corpus filoniano. Un possibile sviluppo futuro degli
studi sul De Iosepho potrebbe concentrarsi proprio sulle ragioni di tale anonimato.
Anche ipotizzando che l'assenza dei nomi miri a rendere la storia di Giuseppe più
universale, perché Filone avrebbe ricercato questa universalità? Una possibile risposta
potrebbe  essere  legata  al  problema  dei  lettori  dell'opera.  La  critica  è  concorde  in
generale nella convinzione che Filone si rivolgesse coi suoi commentari allegorici a un
pubblico che praticava di più la Scrittura ed era già familiare con le allegorie che se ne
traevano.  Le  vite  dei  patriarchi  sarebbero  invece  state  concepite  per  una  maggiore
accessibilità, una sorta di propedeutica alle interpretazioni più complesse.
La vita di Giuseppe non trova però, come si è detto, una collocazione facile tra le
altre  vite  dei  patriarchi  e  sembra  talvolta  essere  esclusa  dal  loro  canone.  Un  altro
elemento che fa pensare a una diversa destinazione per il  De Iosepho: con esso forse
Filone si rivolgeva ad altri Ebrei che, come lui, erano coinvolti nella vita pubblica di
Alessandria.  L'anonimato  dei  personaggi  avrebbe  facilitato  l'identificazione  con
l'esperienza  personale  dei  lettori,  che  potevano  trovare  nelle  difficoltà  superate  da
Giuseppe una guida per affrontare le turbolenze della politica profana senza perdere di
vista le loro radici ebraiche.
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UNA VITA DI UOMO POLITICO, OVVERO GIUSEPPE
[1] Sono tre i modi attraverso i quali raggiungere il fine perfetto: lo studio, la
disposizione naturale, l'esercizio, e tre fra i saggi76, i più antichi secondo Mosè, che ne
sono il simbolo; e avendo scritto le vite di costoro, sia di chi è saggio in seguito a un
insegnamento, sia di chi è saggio per natura, sia di chi lo è per esercizio, per quarto in
seguito scriverò dell'uomo politico,  di  cui  mostra  ancora simbolo uno dei  patriarchi
formato fin dalla prima giovinezza.
[2] Cominciò appunto a essere formato intorno al diciassettesimo anno di età con i
principi della cura degli armenti,77 che si accordano a quelli che riguardano la città: da
questo credo anche la stirpe dei poeti è solita chiamare i re 'pastori di genti:'78 Infatti
76 Abramo, Isacco e Giacobbe. Solo la vita di Abramo è conservata. Le biografie dei tre patriarchi sono
nominate insieme come parti di un unico progetto, a cui si collega la vita di Giuseppe. Questi si
presenta appunto come un'aggiunta alla virtù già perfetta incarnata dai suoi padri: l'uomo politico, che
agisce nel mondo, è portatore di una virtù diversa, non assoluta, ma legata alla realtà dei sensi e delle
apparenze. Per i tre patriarchi raggruppati insieme in contrasto con Giuseppe, cfr. Mut. 88-90.
77 Il  testo di  Gen. 37,2 dice semplicemente che Giuseppe a diciassette anni pascolava il  gregge coi
fratelli e viveva coi figli di Bila e Zilpa. Filone omette un dettaglio significativo, ovvero  lo  ψόγος
πονηρὸς  che Giuseppe riporta al padre a proposito dei fratelli, verosimilmente una delle principali
cause del loro successivo odio nei suoi confronti. Forse per lo stesso motivo non si accenna nella
parte narrativa (§4) al regalo della veste preziosa da parte del padre Giacobbe, segno tangibile della
sua preferenza per Giuseppe. In questo modo Filone decolpevolizza Giuseppe e lo presenta come
un'innocente vittima delle circostanze, isolato e invidiato a causa della sua natura superiore (§4-5).
78 Formula ben nota (e.g. Il. 1,263) e diffusa anche nella cultura ebraica, come si vede nella vicenda di
David  (1Sam 17,15 e  2Sam 7,7-8). Si tratta di un trito luogo comune secondo Festugière 1949, p.
540; ma come osserva Laporte 1964, p. 23: “Philone souhaite vivement voir le futur roi faire son
apprentissage à moindres frais et acquérir la science pastorale.” In effetti non si tratta di una metafora
appena accennata per abitudine retorica, anzi, Filone insiste sul parallelismo pastorizia-politica e lo
espande nel corso del trattato con altri confronti simili, ad esempio tra amministrazione domestica e
amministrazione della città nell'episodio di Potifarre (§38).  Si  tratta di  competenze che Giuseppe
deve gradualmente acquisire per formare le sue capacità di politico. È una tappa che viene percorsa
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colui che ha prosperato nella cura degli armenti potrebbe essere anche un ottimo re,
avendo imparato la cura del più bel gregge di animali, quello degli uomini, in materie
bisognose di minor impegno;
[3] e come per chi vuole fare la guerra e comandare sono assolutamente necessari
gli esercizi sulla caccia, allo stesso modo anche per coloro che si spera governeranno
una città  la  cura  degli  armenti  è  estremamente  adatta,  essendo una  preparazione  al
governo e al comando.
[4]  Dunque  suo  padre,  scorgendo  in  lui  una  mente  nobile  e  non  comune  si
meravigliava,  lo  onorava  e  lo  amava più degli  altri  figli,  perché  era  nato  nella  sua
vecchiaia,79 cosa che meno di nessuna porta alla benevolenza; e dato che era amante del
bello, riaccese la natura del bambino con eccezionali e smisurate attenzioni,80 affinché
non soltanto ardesse nascosta, ma anche risplendesse più velocemente.81
[5]  Ma l'invidia,82 l'eterno  avversario  delle  grandi  gioie,  anche  allora  assalì  e
anche dal governante ideale, Mosè, che prendendosi cura delle greggi del suocero si prepara a essere
il capo di un popolo come chi pratica la caccia si prepara alla guerra; il titolo di “pastore di popoli” è
infatti un grande onore e il re perfetto deve avere esperienza della pastorizia (Mos. 1,60-63). Notevole
la stretta corrispondenza con la vita di Mosè, che si riscontra anche in diverse altre occasioni.
79 Filone  preferisce  all'espressione  semplice  del  testo  biblico  (Gen.  37,3:  υἱὸς  γήρους  ἦν  αὐτῷ)
l'aggettivo omerico ὀψίγονος, per cui cfr. Il. 16,31.
80 Passa  sotto  silenzio il  dono della  veste  variopinta,  catalizzatore  dell'odio  dei  fratelli,  a  cui  si  fa
riferimento per la prima volta, senza qualificarla, quando Giuseppe viene gettato nel pozzo (§14) e
che sarà comunque oggetto dell'interpretazione allegorica (§32).
81 Non si  danno in  Gen. 37,  3  altre  ragioni  dell'affetto  particolare  di  Giacobbe per  Giuseppe oltre
all'essere  “figlio  della  sua vecchiaia.”  Filone  invece  introduce l'elemento  della  sensibilità  e  della
mente eccezionale di Giuseppe, che lo rendono degno di una formazione più elevata e ricettivo alle
visioni  del  futuro. La  ricerca  di  ragioni  psicologiche  per  azioni  che  nel  testo  biblico  non  sono
motivate è un processo caratteristico dell'interpretazione letterale filoniana.
82 Nel passo biblico si parla di  μῖσος  e non di φθόνος, termine che in Filone è talvolta personificato
come entità malvagia (Kraus Reggiani  1979, p.  351, n.  6).  L'invidia è  un nemico terribile  a  cui
difficilmente il  politico riesce a sottrarsi, perché si accompagna a quelli che sono considerati più
fortunati (Somn. 1,223).  Mosè stesso viene invidiato dagli altri  pastori per la prosperità delle sue
greggi (Mos. 1,64). Filone parla anche per esperienza personale e racconta di come l'invidia, definita
τὸ  κακῶν  ἀργαλεώτατον  e  μισόκαλος, gli  ha  teso  un  agguato,  sottraendolo  alla  contemplazione
filosofica  e  trascinandolo  tra  le  preoccupazioni  della  vita  politica (Spec. 3,3).  Questo  ruolo  di
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divise una famiglia  ben disposta in ogni parte, incoraggiando allo scontro contro uno
solo molti fratelli, che mostravano un'avversione pari alla benevolenza del padre verso
quello, odiando quanto lui era amato; eppure non esprimevano a parole l'odio, ma lo
serbavano  tra  loro,  per  cui  verosimilmente  l'odio  cresceva  più  terribile:  infatti  le
passioni  tenute  segrete,  che  non  respirano  con  le  parole  trattenute,  sono  più
opprimenti.83
[6] Dunque, senza avere un'inclinazione malvagia e non accorgendosi dell'odio
celato dai fratelli,84 avendo visto un sogno propizio (come appunto accade a coloro che
sono ben disposti), disse: “Mi sembrò che si avvicinasse il tempo della mietitura e tutti
noi, giunti alla pianura per la raccolta del grano, prendessimo le falci e mietessimo, e
che d'improvviso il mio covone si alzasse e si sollevasse fino al cielo, e che invece i
vostri, accorrendo come a un segnale convenuto, si meravigliassero e si prostrassero con
grande ossequio.”
[7] E loro, acuti d'intelletto e abili a stanare tra i simboli la sostanza occulta con
congetture verosimili, dissero: “Non credi forse che sarai nostro re e signore? Infatti a
questo  alludi  con  la  tua  visione  inventata.”  E  l'odio  si  riaccendeva  ancora  di  più,
cogliendo sempre un nuovo pretesto per accrescersi.
[8] Ma lui, non sospettando nulla, pochi giorni dopo, avendo visto un altro sogno
più meraviglioso del precedente, lo riferì ai fratelli; aveva creduto infatti che il sole, la
luna e undici stelle venissero a prostrarsi a lui, così che il padre, meravigliatosi, dispose
di riporre nell'animo quanto era accaduto e osservò quello che sarebbe successo.
[9] Ammonì gravemente il ragazzo per paura che fosse caduto in errore e disse:
antagonista dello φθόνος rimanda alle convenzioni del genere biografico, come nota Niehoff 1992, p.
65: “Envy is ... a standard item in Hellenistic biographies, where it usually figures as a challenge to
the idealised protagonist at the initial stages of his career.”  Cfr. Plutarco,  Cato I 16,4;  Cor. 23,3 e
31,1-2; Dion 11,7ss.; Fab. 25,2-3; Tim. 37,4.
83 Niehoff osserva che, a differenza di Gen. 37,4 in cui la focalizzazione è sui fratelli, la narrazione di
Filone ha un focus esterno e impersonale, “and thus prevents the reader from identifying with the
brothers” (Niehoff 1992, p. 65).
84 Di nuovo si enfatizza l'innocenza e il candore di Giuseppe. Nei commentari allegorici e in particolare
nel De Somniis questo episodio è invece uno dei principali spunti per attaccare la smodata ambizione
del giovane.
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“Forse potremmo io,  la  madre e i  fratelli  prostrarci  davanti  a  te?  Infatti  è  possibile
vedere nel sole il padre, nella luna la madre, nelle undici stelle gli undici fratelli. Che
questo  non  ti  venga  mai  in  mente,  figlio,  e  anche  il  ricordo  di  queste  immagini,
dimenticato, si allontani; infatti sperare e aspettare impazienti il dominio sui congiunti è
del tutto abominevole secondo il mio giudizio, e credo anche secondo quello di tutti
quanti hanno a cuore uguaglianza e diritti di nascita.”
[10]  Il  padre,  badando  che  dalla  convivenza  non  conseguissero  tumulto  e
discordia per i fratelli, che portavano rancore a quello che aveva visto i sogni, mandò gli
uni a pascolare gli  armenti,  e sorvegliava l'altro a casa fino al  momento opportuno,
sapendo che, dato che il tempo è detto essere medico delle passioni e delle sofferenze
dell'anima, è sufficiente a portar via la sofferenza, spegnere l'ira e curare la paura: infatti
allevia tutto, anche quanto difficilmente guarisce secondo natura.
[11] Quando ritenne che nessun odio vivesse ancora nascosto nelle loro menti,85
mandò fuori il figlio perché salutasse i fratelli e allo stesso tempo riferisse anche come
stavano sia loro sia i greggi di animali.
[12] Questo viaggio risultò essere un principio sia di grandi sciagure, sia viceversa
di beni contro le speranze di tutti.  Egli infatti,  obbedendo alle esortazioni del padre,
andò dai fratelli,86 e loro, vedendolo arrivare da lontano, si dicevano l'uno con l'altro
niente di buono, perché non ritenevano giusto nemmeno chiamarlo per nome, ma lo
chiamavano “spaurito dalle visioni,” “sognatore” e simili, e si spinsero a tal punto d'ira,
85 Il  fatto che Giacobbe si  accorga dell'odio degli  altri  fratelli  per  Giuseppe e cerchi di  intervenire
separandoli, sperando che col tempo la loro invidia si spenga, è un'espansione di Filone rispetto al
racconto  di  Gen. 37,11.  Anche  questa  aggiunta  va  nel  senso  di  una  indagine  psicologica  sulle
motivazioni dei personaggi.
86 Filone taglia dalla sua narrazione  Gen. 37,15-17, in cui  Giuseppe non trova i fratelli  a Sichem e
chiede informazioni a un uomo per raggiungerli. Altrove (Fug. 126-130;  Deter. 6-12, 17 e 23-28)
l'episodio viene interpretato allegoricamente come simbolo del vagare infruttuoso del carattere di
natura mista,  che vuole imparare la virtù e cerca quelli che la praticano senza riuscire a trovarli.
L'intervento dell'uomo senza nome sembra riuscire a correggere gli errori di Giuseppe-anima in Fug.
ma non in Deter. Nel contesto della biografia e dell'allegoria politica, venuta meno la valenza positiva
attribuita  ai  fratelli  di  Giuseppe  e  abbandonata  l'allegoria  sull'anima,  la  scena  non  ha  la  stessa
rilevanza e viene omessa.
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che non tutti, ma i più, tramavano contro di lui l'omicidio, e per non essere scoperti
avevano deciso di prenderlo e gettarlo nel più profondo pozzo della terra; ce ne sono
molti nella regione che raccolgono acqua piovana.
[13] E per poco avrebbero commesso la più grave empietà, il fratricidio, se non
fossero stati a stento persuasi dagli ammonimenti del maggiore,87 che li esortava a non
prendere parte della contaminazione, ma solo a gettarlo in uno dei pozzi, meditando una
via di salvezza, per prenderlo dopo la ritirata degli altri e rimandarlo al padre salvo da
ogni male.
[14]  Dopo che  i  fratelli  ebbero  acconsentito,  quello  arrivò  e  li  salutò,  e  loro,
afferrandolo come un nemico, lo spogliarono della veste e calarono lui nelle profondità
di un fosso, macchiarono invece quella del sangue di un capretto e la rimandarono al
padre come falsa prova che il figlio era stato divorato da animali selvatici.88
[15] Ma in quel giorno per un qualche accidente erano in viaggio alcuni mercanti,
di quelli che sono soliti portare merci dall'Arabia in Egitto; e a loro, dopo averlo tirato
su, vendettero il fratello, avendo avanzato la proposta il quarto per età:89 e a me sembra
che questi temesse che fosse ucciso con l'inganno da quanti riaccendevano la collera
implacabile contro di lui, e consigliò di venderlo per sostituire la schiavitù alla morte,
un male più leggero a uno più grande.
[16] Il maggiore (infatti non era presente mentre lo vendevano), avendo osservato
attentamente e non vedendo quello che aveva lasciato per poco tempo, gridò e urlò e
lacerandosi le vesti andava su e giù come infuriato, battendo le mani e strappandosi i
capelli,
[17] dicendo: “Che gli è successo? Dite, vive o è morto? Se non è più, mostratemi
87 Ruben, primogenito di Lia.
88 Filone introduce subito l'inganno della tunica, che nel testo biblico è messo in atto solo dopo che
Giuseppe  è  stato  venduto  come  schiavo  e  come  conseguenza  del  lamento  di  Ruben.  Forse
l'anticipazione serve a esplicitare e a rendere più immediata la minaccia di morte contro Giuseppe: i
fratelli  lo  uccidono  simbolicamente  stracciando  la  sua  veste  e  macchiandola  di  sangue  in  sua
presenza.  Da ciò  deriva  anche il  timore  di  Giuda e  il  suo  intervento  per  convincere  i  fratelli  a
venderlo invece come schiavo. In  Somn. 1,221 il sangue che macchia la tunica è interpretato come
simbolo della contaminazione del politico, sempre coinvolto in guerre e violenze.
89 Giuda, quarto figlio di Lia.
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il cadavere, affinché avendo pianto sul corpo io lo consoli della sventura; vedendolo
morto  sarò  placato.  Perché  infatti  dovremmo portare  rancore  a  un  morto?  Nessuna
invidia può nascere contro quelli che se ne sono andati. Se invece vive, in quale luogo
della terra se n'è andato? Chi gli bada? Infatti io davvero non sono come lui, in tanto
sospetto da non doversi fidare di me.”90
[18]  E  quando  loro  gli  dissero  che  era  stato  venduto  e  gli  mostrarono  il
pagamento,  disse:  “Un  bell'affare  combinaste:  spartiamoci  il  guadagno;  facciamoci
incoronare  per  aver  gareggiato  in  premi  di  malvagità  con  i  mercanti  di  schiavi,
vantiamoci di averli superati in crudeltà: loro tramano solo contro estranei, noi invece
contro quelli che ci sono più vicini e più cari.
[19] È stato introdotto un nuovo grande affronto, una vergogna famosa.91 I nostri
padri lasciarono in tutto il mondo abitato ricordi della loro completa virtù,92 anche noi
lasceremo irrimediabili accuse di perfidia e inumanità: infatti arrivano in fretta le notizie
dei grandi fatti, di quelli lodevoli perché ci se ne meraviglia, di quelli riprovevoli invece
perché sono biasimate e accusate.
[20] In che modo nostro padre accoglierà la notizia dei fatti accaduti? A lui tre
volte beato e tre volte felice93 avete reso la vita invivibile,  per quanto era in vostro
potere. Compiangerà quello che è stato venduto per la schiavitù o quelli che lo hanno
venduto  per  la  crudeltà?  Molto  di  più  noi,  lo  so  bene,  perché  anche  commettere
90 Quella che in  Gen. 37, 29 è un semplice lamento di Ruben viene espanso da Filone, prima nelle
incalzanti domande sulla sorte di Giuseppe, poi in un sarcastico e amaro rimprovero che è di fatto
un'occasione di analizzare le implicazioni morali del delitto. Pur trattandosi di un momento di forte
emotività, infatti, Ruben percorre quasi punto per punto le conseguenze delle azioni dei fratelli: sono
stati più crudeli dei mercanti di schiavi, hanno disonorato l'eredità spirituale dei patriarchi e dato un
dolore terribile al padre.
91 L'aggettivo περιβόητος anticipa la successiva immagine delle  φῆμαι  che si diffondono ovunque per
condannare la colpa dei fratelli.
92 Traduco così καλοκἀγαθία, concetto chiave della cultura greca, che Filone rivendica per l'ebraismo. Il
termine viene usato per indicare la moralità e devozione religiosa che contraddistingue i patriarchi,
Mosè e anche Giuseppe stesso.
93 L'espressione ricorda il terque quaterque beati di Aen. 1,94 e anche il saluto di Odisseo a Nausicaa in
Od. 6,154 per l'idea che i genitori sono τρισμάκαρες in virtù dei loro figli. In Spec. 1,31 la vita di chi
si accontenta di servire Dio è definita τρισμακάριος καὶ τρισευδαίμων.
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ingiustizia è più difficile che subirla:94 infatti questo è sostenuto dalle due più grandi
virtù,  pietà  e speranza,  quello invece,  estraneo ad entrambe,  è condannato da tutti  i
giudici.
[21] Ma perché lamento a gran voce queste cose? È meglio stare in silenzio, per
non cogliere anche io stesso i frutti di un gesto abominevole: infatti siete violentissimi
nella collera, inesorabili, e ancora l'ira soffia impetuosa in ciascuno.”
[22] Quando il padre sentì non la verità, che suo figlio era stato venduto, ma una
menzogna,  che  era  morto  ed  era  stato  sbranato  da  animali  selvatici,  dopo  essersi
percosso  le  orecchie  per  quello  che  gli  veniva  detto  e  gli  occhi  per  quello  che  gli
appariva (infatti avevano raccolto la veste che lui aveva portato, stracciata e rossa di
molto sangue), turbato dalla violenta emozione, giacque per lungo tempo attonito, senza
poter nemmeno sollevare di tanto la testa, perché la sventura lo opprimeva e lo mandava
in rovina.95
[23] E poi, mandando fuori d'improvviso come una fonte di lacrime, con un aspro
lamento bagnò le guance, la barba, il petto e le vesti che lo ricoprivano, mentre diceva
queste parole:96 “Non mi addolora la morte, figlio, ma il suo modo: se tu fossi sepolto
nella tua terra, ti avrei confortato, curato, medicato prima, e con te morto avrei preso
parte degli estremi abbracci, ti avrei chiuso gli occhi, avrei pianto sul tuo corpo senza
vita, ti avrei reso sontuosi onori funebri, non avrei tralasciato nessuno dei riti consueti.
[24] Ma se anche tu fossi sepolto in terra straniera, avrei potuto dire: 'Dato che la
natura ha riscosso il suo debito, uomo, non essere triste: le patrie sono per i vivi, ma per
94 Massima socratica ben nota: cfr. Platone, Gorg. 469, 508b, 509c (Laporte 1964, p. 51, n. 1).
95 Nel parossismo di dolore del padre viene omesso il desiderio di morte (Gen. 37, 35:  καταβήσομαι
πρὸς τὸν υἱόν μου πενθῶν εἰς ᾅδου).
96 Il lamento di Giacobbe si articola come un rovesciamento della  consolatio, riprendendone i luoghi
comuni e usandoli non per confortare ma per dimostrare l'impossibilità di ogni consolazione. Si tratta
di un discorso molto adatto al personaggio: Giacobbe è un uomo saggio, e quindi conosce già tutte le
ragioni per mitigare il suo dolore; tuttavia, dopo averne riconosciuto il valore, le rifiuta perché la sua
disgrazia è tale che nessuna filosofia può diminuirne l'impatto. Con una sorta di  consolatio negata
dunque il padre previene ogni tentativo di conforto, mostrando invece la profondità incolmabile della
perdita.
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i morti tutta la terra è tomba;97 nessuno muore prima del tempo,98 o piuttosto tutti gli
uomini, e infatti il più longevo ha vita breve se paragonato all'eternità.'
[25]  E se invece  era  inevitabile  che  tu  morissi  proprio  per  violenza  e  per  un
complotto, sarebbe stato per me un male più lieve, perché saresti stato ucciso da uomini,
che dopo averti ucciso avrebbero forse avuto pietà del cadavere, tanto da ammucchiare
della  polvere e  ricoprire  il  corpo;  e  se  anche fossero stati  più  crudeli  di  tutti,  cosa
avrebbero potuto fare più che andarsene lasciandolo insepolto? E forse uno di quelli che
passavano sulla strada, fermatosi e avendoti visto, preso da pietà della comune natura, ti
avrebbe ritenuto degno di cura e sepoltura. Ora invece, come mi dicono, sei diventato
pasto e nutrimento per bestie selvagge e carnivore, che hanno gustato e si sono nutrite
delle mie viscere.99
[26] Io sono esperto degli  eventi spiacevoli, sono stato addestrato per sorte da
molte  afflizioni  (vagando  esule,  vivendo  come  straniero,  lavorando  come  servo,
costretto, essendo stato vittima di complotti finanche contro la mia vita), a causa delle
quali avrebbero dovuto capitarne pochissime; e vidi molte sventure irreparabili, ne sentii
molte,  e ne soffrii  migliaia  io stesso,  in seguito alle  quali,  istruito  a sopportare  con
moderazione, non fui piegato; ma niente è più intollerabile di quello che è successo, che
ha distrutto e abbattuto la mia forza d'animo.100
[27] Quale dolore infatti è più grande o più degno di commiserazione? La veste
del figlio è stata riportata a me, suo padre, ma di lui non una parte, non un membro, non
97 Colson sente in questa espressione una reminiscenza di Tucidide 2,43: ἀνδρῶν γὰρ ἐπιφανῶν πᾶσα γῆ
τάφος (Colson 1935, ad loc.).
98 Per  l'idea che nessuno muoia prima del tempo, cfr. Plutarco,  Consol. ad Apoll. 17 e 31, e Seneca,
Cons. ad Marc. 20 (Laporte 1964, p. 52, n. 1).
99 Giacobbe  riconosce  da  subito  il  motivo  consolatorio  principe,  ovvero  che  la  morte  non  è
necessariamente un male (cfr. ancora Seneca,  Cons. ad Marc. 20). Continua poi percorrendo una
dopo l'altra tutte le possibili sorti del figlio: morto in patria, in terra straniera, ucciso, insepolto; per
ognuna di queste situazioni riesce a trovare un motivo di consolazione (una rassegna dei lamenti per i
diversi tipi di morte si trova anche in Plutarco, Cons. ad Apoll. 30). Tutto questa premessa porta però
solo alla conclusione che ne esiste nessun conforto per la morte orribile di Giuseppe.
100 L'esperienza del dolore, che dovrebbe fortificare l'uomo saggio, è un ulteriore motivo consolatorio
negato.
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un insignificante resto; lui invece tutto quanto interamente è stato divorato, senza poter
avere parte nemmeno di una tomba,101 e questa veste mi sembra che non mi sarebbe
stata mandata affatto, se non per ricordare la mia afflizione e rinnovare quello che lui ha
sofferto, per le mie disgrazie indimenticabili e continue.” E mandava questi lamenti.
Intanto i  mercanti  vendettero il  figlio  in  Egitto  a uno degli  eunuchi  del  re,  che era
capocuoco.102
[28] Merita certo dopo l'esposizione letterale aggiungere anche ciò che sta nelle
allegorie: infatti quasi tutta o la maggior parte della Legge ha un significato allegorico.
Il carattere che adesso viene esaminato è chiamato presso gli Ebrei “Giuseppe,” presso i
Greci  invece  “aggiunta  al  Signore,”103 nome  più  di  tutti  esatto  e  perfettamente
corrispondente all'oggetto che indica: infatti  il  governo sui popoli  è un'aggiunta alla
natura, da cui dipende il dominio di ogni cosa.
[29] Infatti la grande città è questo universo, e ha una sola costituzione e una sola
legge:104 la ragione della natura ordina ciò che dev'essere fatto e proibisce ciò che non
101 L'importanza della sepoltura dei morti è un tema caro ai tragici (in particolare Antigone e Aiace). “I
riferimenti  sembrano  vaghi,  ma  in  effetti  essi  sono  nell'autore  non  tanto  puntuali  quanto  «di
memoria» (Kraus Reggiani, p. 351-352, n. 13).
102 I LXX, la cui versione Filone segue, traducono con ἀρχιμάγειρος l'ebraico sar ha-tabahim םי יח חב בט בה ר בש,
abitualmente tradotto come “capo delle guardie” ma termine di per sé ambiguo: la radice t-b/v-h חבט
può essere interpretata come tevah “soldato” o tabah “cuoco,” a partire dall'idea base di “uccisore,
macellaio” di uomini o animali che sia (Weingarten 2005, p. 7).
103 L'interpretazione del nome di Giuseppe è data anche in Mut. 89-90 (πρόσθεμα / προσθήκη), Somn.
2,47 (πρόσθεσις) e Somn. 2,63 (προσθήκη), sempre senza l'essenziale specificazione κυρίου e sempre
in contesti negativi. Le soluzioni dei traduttori sono state essenzialmente divise su due fronti: vedere
in  κύριος  un generico  “signore” (Colson 1935,  Laporte  1964,  Kraus Reggiani  1979),  oppure “il
Signore”  (Cohn  1962,  Nikiprowetzky 1968).  Quest'ultima  posizione  pare  la  più  convincente,  in
quanto  pone  l'accento  sul  carattere  fondamentalmente  accessorio  del  potere  politico  in  una
prospettiva universale, secondo la quale il dominio di Dio-Natura è assoluto. Un altro argomento a
favore è l'affermazione di Giuseppe, “io sono di Dio” (§266: τοῦ θεοῦ εἰμι). Si tratta di una presa di
consapevolezza fondamentale, che sembra ricollegarsi in modo significativo alla radice del suo nome:
Giuseppe è “aggiunta al Signore,” uno strumento tramite il  quale Dio compie la sua volontà nel
mondo, un'estensione dell'assoluto potere divino nella realtà illusoria in cui vivono gli uomini. (Per
approfondimenti, vedi il punto 2 dell'Introduzione.)
104 La concezione stoica dell'universo come un unico stato ed espressa col termine κοσμοπολίτης (Opif.
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dev'essere fatto; invece le medesime città nei vari luoghi sono sia infinite di numero, sia
si servono di costituzioni differenti e non certo le medesime leggi, infatti certe usanze e
leggi sono state trovate e aggiunte presso alcuni, altre presso altri.
[30] La causa è la mancanza di mescolanza e condivisione non solo dei Greci
verso i barbari o dei barbari verso i Greci, ma anche di ciascuna stirpe singolarmente
verso quelli del loro stesso popolo; e inoltre, come sembra, portando come cause quelle
che  non sono cause,  circostanze  sfavorevoli,  scarsità  dei  frutti,  il  terreno  sterile,  la
posizione, che sia vicino al mare, in mezzo alla terra, su un'isola, su un continente, o
quant'altre ragioni simili a queste, tacciono la verità: è l'avidità e la sfiducia reciproca, a
causa  delle  quali,  non  preservando  le  leggi  della  natura,  in  assemblee  concordi
consacrarono come leggi ciò che sembrava avvantaggiare la comunità.105
[31]  Così  che  verosimilmente  le  costituzioni  particolari  potrebbero  essere
aggiunte di un'unica legge di natura: infatti le leggi delle singole città potrebbero essere
aggiunte della retta ragione della natura, e l'uomo politico è aggiunta all'uomo che vive
secondo natura.106
[32] Non certo a sproposito anche si dice che lui indossa una veste variopinta:107
19 e  Mos. 2,51) è peculiare di Filone (Kraus Reggiani 1979, p. 352). In questo senso Giuseppe si
considera parte della “cittadinanza di questo universo” (§69: πολιτεύματι τοῦδε τοῦ κόσμου) e parla
del “naturale affetto fraterno” (§240: φυσικῇ φιλανθροπίᾳ).
105 Per le leggi particolari come espressione degli interessi di singole comunità in opposizione tra loro,
cfr. Platone, Gorg. 483b; Filone, secondo la concezione cinica (SVF 2,117), individua l'origine di tale
conflitto nell'avidità umana, per cui si veda Bréhier 1950, p. 14 (Kraus Reggiani 1979, p. 352, n. 19). 
106 Questa  affermazione  è  più  vicina  alle  rappresentazioni  denigratorie  di  Giuseppe nei  commentari
allegorici, dove viene tipicamente preso a esempio dell'uomo dedito al superfluo, alla materialità e
all'eccesso delle passioni  (Mut. 89-90;  Somn. 2,10-11 e 46-47). Se però il frammentarsi dell'unica
costituzione naturale (ὁ τῆς φύσεως ὀρθὸς λόγος) in vari particolarismi è certamente un segno che la
civiltà  umana ha adulterato la  sua perfetta  condizione originaria,  la  caratterizzazione del  politico
come aggiunta all'uomo che vive secondo natura non è in questo caso sviluppata in senso del tutto
negativo. Basta vedere i successivi confronti con timoniere e medico (§33) per rendersi conto che
“c'est dans un monde de passion et d'incertitude que le Politique a à exercer son action pour assurer
… le salut de tous” (Frazier 2002, p. 7).
107 Gen. 37,3. Filone aveva omesso questo dettaglio nella sua narrazione (§4).  I  LXX traducono con
χιτῶνα ποικίλον l'ebraico  k'tonet passim םי יס בפ תתנ נת תכ, espressione che ricorre in un solo altro passo,
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infatti  la  costituzione  è  variopinta  e  multiforme,108 ammettendo  tante  migliaia  di
variazioni, secondo persone, eventi, cause, particolarità di fatti, varietà di circostanze e
luoghi.
[33] Come infatti un timoniere cambia insieme ai mutamenti del vento i sostegni
per navigare bene, dirigendo lo scafo non in un unico modo, e un medico non fa uso di
un'unica cura per  tutti i malati, ma neanche per uno solo, dato che la malattia non sta
ferma, ma osservando  remissioni, aggravamenti, pienezze, emissioni, mutamenti delle
cause, varia queste per la salvezza, applicando ora questo, ora quello,109
[34] così, credo, è necessario che anche il politico sia un uomo dai molti volti e
1Sam. 13,18,  dove  però  la  traduzione  dei  LXX  è  χιτὼν  καρπωτός  “veste  lunga  fino  ai  polsi.”
L'aggettivo passim םי יס בפ è infatti di significato poco chiaro ed è stato variamente interpretato. Indica
comunque  una  veste  di  ricca  fattura.  Anche  Platone  in  Resp. 8,557c  usa  un  termine  simile,
paragonando la costituzione democratica a un  ἱμάτιον ποικίλον  che appare come la più bella delle
vesti perché contiene tutti i colori insieme, e così in una democrazia vivono insieme tutti i diversi
caratteri  umani.  Platone  però  dà  una  valenza  piuttosto  negativa  alla  ποικιλία  della  costituzione,
mentre in Filone si tratta di “un caractère qui est négatif pour la politeia … et qui devient positif pour
le politikos” (Frazier 2002, p. 6). I limiti del politico sono i limiti del mondo imperfetto in cui opera,
ma il  suo intervento può essere benefico e degno di  ammirazione.  Così  è reinterpretata in senso
positivo la veste variopinta, la cui  ποικιλία è invece segno di impurità e doppiezza in Somn. 1,220,
dove Filone descrive Giuseppe che indossa “la tela tutta variegata della politica, alla quale è mista la
più piccola parte di verità”  (τό τῆς πολιτείας ἐπαμπισκόμενος ὒφασμα παμποίκιλον, ᾧ βραχύτατον
μέρος ἀληθείας ἐγκαταμέμικται).  In fondo si tratta di diverse sfere di appartenenza e competenza:
parlando delle due vesti che il sommo sacerdote deve indossare, Filone afferma che la veste semplice
è destinata alla venerazione di Dio, mentre la veste più ricca e variopinta va indossata quando ci si
occupa delle  faccende umane,  perché “la  vita  essendo multiforme richiede la  ricchezza del  tutto
variopinta del pilota che regge il timone” (Ebr. 86:  πολύτροπος γὰρ ὢν ὁ βίος ποικιλωτάτου δεῖται
τὴν σοφίαν τοῦ πηδαλιουχήσοντος κυβερνήτου).
108 L'aggettivo  πολύτροπος viene spesso usato da Filone in senso negativo, per indicare qualcosa di
spurio  e  misto  (Migr.  152-154;  Ebr.  36;  Somn.  1,202),  o  instabile  e  incerto  (Ebr.  170),  se  non
apertamente  malvagio  (Somn.  2,14  e  2,134);  l'aggettivo  può  però  anche  indicare  la  variegata
ricchezza  della  natura  e  dell'universo  (Mos.  1,117).  In  un  caso  esso  descrive  gli  intricati  affari
dell'Egitto contemporaneo a Filone (Flacc. 3)
109 Le metafore politico-timoniere e politico-medico sono ben note e vengono utilizzate in coppia anche
da Platone (Resp. 6,489b-c) e da Aristotele (Pol. 7,1324b). Filone paragona lo Stato romano a una
nave guidata da Augusto in Leg. 149.
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dalle molte forme,110 diverso in pace e in guerra, diverso ancora contro quanti gli si
oppongono,  molti  o  pochi,  affrontando  energicamente  i  pochi,  parlando  invece  con
persuasione ai molti, e quando si è in pericolo, precedendo gli altri col proprio impegno
per il bene comune, quando invece c'è il sostegno delle fatiche, permettendo ad altri di
prestare servizio.
[35]  È giusto certo  dire  che  l'uomo viene  comprato:  infatti  colui  che  cerca  il
favore del popolo e fa discorsi salito sulla tribuna, come gli schiavi che sono messi in
vendita, da libero diventa schiavo attraverso gli onori di cui gli sembra di impadronirsi,
quando invece è portato via da migliaia di padroni.111
[36]  Lo  stesso  uomo è  anche  presentato  come  preda  di  bestie:  e  un  animale
selvaggio è l'insidiosa vanagloria, che afferra e distrugge quelli che la frequentano.112
Quelli che lo comprano lo vendono anche: infatti il padrone dei politici non è uno solo,
ma una folla, gli uni dopo gli altri secondo certi cambi e successioni; quelli tre volte
venduti113 al modo dei cattivi servitori cambiano padroni, non sopportando i precedenti a
causa dell'incostanza del loro carattere, che facilmente si stufa e ama la novità.
110 La  capacità  di  adattamento del  politico  risulta  in  definitiva  una  caratteristica  necessaria  e  anche
salvifica, come è evidente dal confronto col timoniere e soprattutto col medico, che sarà ripreso altre
volte nel trattato (§75-77; §110).
111 Il paradosso del politico, schiavo e padrone al tempo stesso, è un tema su cui Filone ha occasione di
ritornare più volte. Si tratta infatti di una condizione che caratterizza Giuseppe nel corso di tutta la
sua vicenda: Potifarre (§37), il carceriere (§85), il Farone (§119) sono tutti suoi padroni che, di fatto,
si lasciano comandare dal loro schiavo.
112 Cfr.  Somn. 2,65-66, in cui  questa allegoria è sviluppata in modo più elaborato.  I fratelli,  definiti
“quelli che praticano saggezza” (οἱ φρονήσεως ἀσκηταί), dicono giustamente che Giuseppe è stato
sbranato da una belva, perché lo ha divorato “la vita variatissima e orgogliosa” (ὁ πολυπλοκώτατος
…  τυφοπλαστηθεὶς  βίος);  e  il  padre  lo  piange  come  morto,  dato  che  la  sua  vita  sregolata  e
materialistica è tanto misera da meritare il lutto. La  κενοδοξία di Giuseppe consiste nei sogni della
sua gioventù, in cui vede la sua famiglia prostrarsi ai suoi piedi: alla condanna di questa smoderata
ambizione è dedicata buona parte di Somn. 2, mentre nella biografia Filone sottolinea l'innocenza di
Giuseppe (§6) e attribuisce la causa delle sue disavventure allo φθόνος dei fratelli.
113 Si trovano un concetto e un'espressione simile nella dissertazione di Epitteto sulla libertà, dove un
console due volte eletto non è diverso, agli occhi del saggio, da uno schiavo tre volte venduto (Diss.
4,1,7: τῶν τρὶς πεπραμένων οὐδὲν διαφέρεις).
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[37]  Su questi  argomenti  tanto  basti.  Il  giovane  dunque,  condotto  in  Egitto  e
arrivato, come si dice, presso l'eunuco suo padrone, diede prova della sua completa virtù
e della sua nobiltà in pochi giorni, ottenne il comando sui suoi compagni di schiavitù e
ricevette anche la cura di tutti i beni; già infatti quello che lo aveva comprato aveva
avuto prova per molti segni che non senza divino intendimento lui diceva e faceva ogni
cosa.114
[38] Dunque all'apparenza era stato nominato amministratore della casa da quello
che lo aveva comprato, di fatto e in verità invece lui aveva dominio di città, popoli e di
una grande regione dalla natura che si ricordava di lui: infatti è necessario che chi vuole
essere  un politico si  eserciti  e  faccia  pratica prima negli  affari  dell'amministrazione
domestica;115 e  una  casa  infatti  è  una  città  ridotta  e  piccola,  e  l'amministrazione
domestica una sorta di governo ristretto, così anche una città è una grande casa, e un
governo è una sorta di amministrazione domestica comune.
[39] E per questo soprattutto si dimostra che lo stesso uomo è sia amministratore
della casa sia politico, anche se cambia il numero e la grandezza di quello che gli è
sottoposto; come accade per pittura e scultura: infatti il bravo scultore o pittore, sia che
rappresenti oggetti numerosi e di colossale grandezza, sia pochi e più piccoli, è lo stesso
uomo, che dà prova della stessa arte.
[40] Mentre lui si faceva moltissimo onore nelle faccende per la cura della casa,
da parte  della  padrona di  casa  si  meditava  un proposito  nato  da  desiderio sfrenato.
Infatti, impazzita per la bellezza del giovane116 e smaniando irrefrenabilmente a causa
della  passione,  proponeva  insistentemente  di  unirsi  a  lui,  che  si  opponeva  e  non
tollerava nemmeno di farla avvicinare, a causa della modestia e temperanza insite in lui
per natura ed educazione.
[41] Dato che, ravvivando e infiammando l'illecito desiderio, sempre provava, ma
114 Prima  caratterizzazione  di  Giuseppe  come  “uomo  di  Dio,”  le  cui  azioni  sono  mosse  da  una
provvidenza superiore.
115 Nuovo  gradino  nella  formazione  di  Giuseppe  alla  politica,  l'amministrazione  domestica  era
tradizionalmente considerata preparatoria all'amministrazione pubblica (Platone Leg. 790B; Aristotele
Pol. 1252a, 6 ss.; 1253b, 18 ss.; 1255b, 16 ss.).
116 Proverbiale la bellezza di Giuseppe, che nell'epilogo Filone nomina tra le virtù di cui ha raggiunto il
culmine (§268) secondo l'ideale della καλοκἀγαθία incarnato dal giovane (§85).
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sempre falliva, infine nella sua violenta passione ricorse alla violenza e, afferratolo per
la  veste,  lo  trascinò  vigorosamente fino al  letto  con una  forza  ancor  più smisurata,
perché accresceva la sua potenza la passione, che è solita rafforzare anche i più deboli.
[42] E lui, divenuto più forte della presente difficoltà, proruppe nelle voci libere e
degne  della  stirpe,  dicendo:  “Perché  mi  fai  violenza?  Noi  discendenti  degli  Ebrei
seguiamo costumi scelti e conformi alla legge.117
[43] Agli altri sia permesso, dopo il quattordicesimo anno d'età, di frequentare con
molta libertà meretrici, donne di strada e quante mettono in vendita i loro corpi, presso
di noi invece non è permesso a una prostituta di vivere, ma contro chi si è prostituita è
pronunciata una sentenza di morte.118 Prima delle unioni legittime non conosciamo la
compagnia di un'altra donna, ma, puri da congiungimenti, ci accostiamo a vergini pure,
preferendo come fine non il piacere ma la procreazione di figli legittimi.
[44] Essendo rimasto puro fino ad oggi, non comincerò, se costretto a violare la
legge, dall'adulterio, la più grande delle ingiustizie; anche se in un altro momento avessi
cominciato a cambiare modo di vivere, vuoi spinto dagli impeti della giovinezza, vuoi
avendo imitato il lusso dissoluto di questo paese, ugualmente non tenderei insidie al
matrimonio di un altro: chi tra gli uomini non ucciderebbe per questo? Infatti anche se
di solito sono in disaccordo sugli altri crimini, su questo solo concordano, e tutti in ogni
luogo ritennero che fosse degno di mille morti, consegnando senza giudizio i colpevoli a
quelli che li hanno scoperti.119
[45] Tu invece, offrendoti, mi aggiungi anche una terza macchia, invitandomi non
solo a commettere adulterio, ma anche a rovinare la padrona e moglie del padrone; a
117 Emerge un  altro  tema  cruciale  del  De Iosepho:  l'importanza  di  mantenere  la  tradizione  ebraica,
soprattutto in una condizione di isolamento e tentazione. Doveva certamente esserci una risonanza
con la situazione reale dei lettori di Filone, membri della comunità ebraica di Alessandria, che come
Giuseppe si trovavano a confrontarsi con uno stile di vita diverso da quello della loro tradizione ed
erano  anzi  spesso  fortemente  ellenizzati  (di  Filone  stesso  si  dubita  la  conoscenza  della  lingua
ebraica).
118 Cfr.  Deut. 23,18 dove però si vieta l'istituto della prostituzione sacra e non si accenna alla pena di
morte. La stessa forzatura del testo biblico da parte di Filone si ha in  Spec. 3,51 (Kraus Reggiani
1979, p. 353).
119 Cfr. Decal. 121-132 a proposito della condanna dell'adulterio.
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meno che forse non entrai proprio per questo nella vostra casa, per inebriarmi, stando
lontano dalle mansioni che devo prestare come servo, e per oltraggiare le speranze di
chi  mi  aveva  comprato,  contaminando  il  suo  matrimonio,  la  sua  casa,  la  sua
discendenza.
[46] Peraltro infatti io sono portato ormai a onorarlo non solo come padrone, ma
anche  come  benefattore:  a  me  ha  affidato  tutti  i  beni  di  casa,  non  ha  escluso
assolutamente niente, né piccolo né grande, tranne te, sua moglie; e in riconoscenza di
tali beni è degno che io lo ricambi in quello che tu mi consigli? Dei bei doni, mi sembra,
gli darei in cambio, corrispondenti ai favori di prima!
[47] Il padrone con le sue buone azioni rese me, che ero schiavo e straniero, libero
e  cittadino,  almeno  per  la  parte  che  dipendeva  da  lui,  io  invece,  lo  schiavo,  mi
comporterò col padrone come con uno straniero e schiavo? Accettando con quale animo
questo sacrilegio? E con quali occhi lo guarderò, io, duro come il ferro? La coscienza,
afferrandomi, non mi permetterà di guardarlo dritto in faccia,  anche se potrò restare
nascosto: ma in nessun modo resterò nascosto; infatti ci sono migliaia che indagano
quello che viene fatto di nascosto, ai quali non è concesso restare in silenzio.
[48] Tralascio di dire che, anche se nessun altro se ne accorgesse o, essendosene
accorto,  non parlasse,  io  stesso nondimeno diventerò delatore  contro me stesso,  col
colorito,  con  lo  sguardo,  con  la  voce,  come  dicevo  poco  fa,  accusato  dalla  mia
coscienza; e anche se nessuno ci accusa, non dobbiamo forse temere e avere pudore
della giustizia che sta presso Dio120 e sorveglia le azioni?”121
[49]  Mentre  lui  diceva  una  dopo  l'altra  molte  ragioni  simili  e  le  esaminava
filosoficamente,122 lei  era  sorda  a  tutto  quanto:  infatti  sono  tremendi  i  desideri  e
120 Per l'espressione δίκη πάρεδρος θεοῦ cfr. Mut. 194; Spec. 4,201; Decal. 177. Per un'immagine simile
vedi anche sotto (§170). L'immagine deriva dalla mitologia greca, con la giustizia che siede accanto a
Zeus (Bréhier 1950, p. 149; Goodenough 1938, p. 59-63; cfr. Laporte 1964, p. 112-113, n. 1).
121 Come fa notare Colson, le argomentazioni di Giuseppe in questi due paragrafi ricordano la Fedra di
Seneca, vv. 145-164, e sono verosimilmente ispirate ai modelli di tale tragedia, l'Ippolito di Euripide
e quello perduto di Sofocle (Colson 1935, p. 600-601).
122 Interessante che il discorso di Giuseppe sia connotato come filosofico. Coltivare la filosofia è una
caratteristica  essenziale  del  governante  perfetto  secondo  Filone:  Mosè  è  infatti  re,  filosofo,
legislatore,  sacerdote  e  profeta  (Mos. 2,2).  A Giuseppe  manca  solo  il  sacerdozio  per  soddisfare
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oscurano le  più acute delle  nostre  sensazioni;  ed essendosi  reso conto di  questo,  si
dileguò, lasciando la veste che lei aveva afferrato nelle sue mani.
[50] Questo forniva a lei che si preparava contro il giovane il mezzo di inventare
pretesti con i quali vendicarsi di lui; e a suo marito tornato dalla piazza, facendo la parte
della donna casta, onesta e del tutto sdegnata da pratiche dissolute, disse: “Ci porti come
schiavo  un  ragazzo  ebreo,  che  non  solo  ormai  ha  rovinato  la  tua  anima,  dato  che
trascuratamente e  senza  esame hai  affidato a  lui  i  beni  di  casa,  ma ha  anche osato
disonorare il mio corpo.
[51] Infatti, diventato impudente e lussurioso, non gli bastò di frequentare le sue
compagne  di  schiavitù,  ma  tentò  anche  di  sedurre  me,  la  sua  padrona,  e  di  farmi
violenza.  E  le  prove  della  sua  follia  sono  visibili  e  manifeste:  infatti  quando,
agitandomi,  mandai  grida  chiamando  in  soccorso  quelli  di  casa,  lui,  atterrito  per
l'imprevisto, si dileguò lasciando la veste, preso da paura.” E mostrandola sembrava
presentare una prova di quello che aveva detto.
[52] E il padrone, ritenendo che questi fatti fossero veri, ordinò che l'uomo fosse
condotto in carcere, sbagliando in due gravissimi modi: in un modo, perché, non dando
parte di nessuna difesa, condannò senza giudizio lui, che non aveva commesso alcun
delitto, come se avesse violato la legge nel modo più grave;123 in un altro modo perché
la veste che la donna presentava come lasciata indietro dal giovane era prova di una
violenza, non che quello aveva fatto, ma del suo resistere a quella che aveva tollerato da
parte della donna: infatti, se avesse fatto violenza, sarebbe stato necessario che lui si
impadronisse della veste della padrona, invece, se gli fosse stata fatta violenza, che gli
fosse portata via la sua.124
[53]  Eppure  bisogna  perdonare  il  padrone  dell'eccessiva  ignoranza,  dato  che
dimorava in una cucina piena di sangue, fumo e cenere, senza che il suo pensiero avesse
appieno il modello ideale.
123 Se le prove dell'adulterio erano solo circostanziali e non c'erano testimoni la legge biblica prevedeva
che  il  giudizio  fosse  rimesso  a  Dio,  attraverso  un  complesso  rituale  per  mettere  alla  prova  la
colpevolezza dei supposti adulteri (Num. 5,11-31). Filone approva la validità di questo procedimento
in Spec. 3,52 e in coerenza con questo condanna il giudizio sommario di Potifarre.
124 Dettaglio  razionalistico  inserito  da  Filone,  che  difende  il  caso  di  Giuseppe  con  osservazioni
giuridiche, smontando la validità delle prove portate dall'accusatrice.
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occasione di riposare ed essere libero in quel luogo, perché era confuso più o non meno
del corpo.125
[54] Il legislatore ha già dato forma a tre caratteri dell'uomo politico: il pastore,
l'amministratore della casa e l'uomo capace di resistere.126 Dunque si è detto dei primi
due, ma l'uomo temperante non meno di quelli è rivolto alla politica.
[55] Dunque, per tutti gli affari della vita la moderazione è utile e salvifica, ma
anche soprattutto per quelli di una città, come quelli che lo vogliano possono apprendere
generosamente e con grande facilità.
[56] Chi infatti non conosce le sventure che nascono dall'intemperanza per popoli,
regioni e tutte quante le latitudini del mondo abitato, in terra e in mare? Infatti tra le
guerre la maggior parte e le più grandi sono state dichiarate a causa di un amore, un
adulterio e un inganno di donne, per le quali fu annientata la parte più numerosa e più
nobile del popolo sia greco che barbaro e fu distrutta la gioventù delle città.127
[57] Se quello che nasce dall'intemperanza sono contrasti tra consanguinei, guerre
e indicibili mali su mali, è evidente che quello che nasce dalla saggezza sono fermezza,
pace, guadagno e godimento di beni perfetti.
[58]  Merita  certo  presentare  di  conseguenza  anche  gli  elementi  messi  in  luce
attraverso queste parole. Si dice che l'uomo che acquista il giovane sottoposto a giudizio
è un eunuco: come è necessario; infatti la folla che compra il politico è in verità un
eunuco, perché per quanto sembri avere i genitali, è stato invece privato delle forze per
generare, come anche quelli che soffrono di cataratta, pur avendo gli occhi, mancano di
efficacia con gli occhi, non potendo vedere.
[59] Qual è dunque la somiglianza degli eunuchi rispetto alla folla? Che essa è
125 Questa rappresentazione dell'eunuco ignorante, con i sensi offuscati dalle percezioni volgari a cui
continuamente  è  sottoposto,  viene poi  ulteriormente spiegata allegoricamente  nell'ignoranza della
folla, che per amore delle distrazioni piacevoli ottunde le proprie capacità di ragionamento (§61).
L'idea che le percezioni sensoriali offuschino l'animo è già platonica.
126 Pastorizia  e  amministrazione  della  casa  risultano  così  essere  non  semplici  luoghi  comuni  o
similitudini illustrative, ma tappe sostanziali del percorso di formazione del politico.
127 Evidente il riferimento alla guerra di Troia; Laporte pensa anche all'amore di Antonio e Cleopatra,
che sembra meno rilevante (Laporte 1964, p. 66, n. 1). Per le conseguenze nefaste degli amori illeciti
cfr. Decal. 151-154.
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sterile di sapienza, anche se sembra esercitare la virtù:128 infatti quando una moltitudine
di uomini misti e raccogliticci si riunisce nello stesso luogo, dice ciò che è opportuno,
ma pensa e compie il  contrario,  accettando atti  illegittimi  invece di  quelli  legittimi,
perché si lasciano vincere da un'apparenza, ma non si curano di quello che è veramente
bello.
[60] E per questo anche (fatto del tutto paradossale) una donna vive con questo
eunuco: infatti la folla aspira alla passione, come un uomo a una donna, e a causa sua
dice e fa ogni cosa, rendendola consigliere di tutto ciò che si può dire e tutto ciò che si
deve  tacere,  di  faccende piccole  come di  quelle  importanti,  abituato  a  non prestare
nessuna attenzione a quello che nasce dalla riflessione.
[61] Pertanto il legislatore lo chiama molto abilmente anche capocuoco: infatti
come il  cuoco non si  occupa di  nient'altro  che  degli  infiniti  e  superflui  piaceri  del
ventre, allo stesso modo anche la folla cittadina si occupa dei diletti e delle mollezze
dell'udito, dai quali i nervi dell'intelletto sono allentati e in un certo senso i muscoli
dell'anima sono infiacchiti.129
[62]  Chi  non  conosce  la  differenza  dei  cuochi  rispetto  ai  medici?  Questi  si
preparano con tutto l'impegno solo rimedi salutari, anche nel caso in cui non fossero
gradevoli, quelli al contrario si preparano solo cibi piacevoli, senza pensare all'utilità.130
[63]  Dunque  ai  medici  assomigliano  nello  stato  democratico  le  leggi,  e  i
128 Per  l'eunuco  sterile  di  sapienza  e  dedito  ai  piaceri  superflui,  cfr.  Agr. 210-213  e  Leg. 3,236.  Il
paragone svalutativo tra eunuco e folla è in linea con la mancanza di fiducia nella capacità delle
masse  di  ragionare  e  operare  il  bene  che  Filone  esprime  anche  altrove:  la  folla  è  irregolare,
disordinata, sregolata, colpevole (Praem. 20), sfrenata e sconsiderata (Spec. 2,231); contamina le città
(Decal. 10); il  saggio vive ritirato non per misantropia, ma per evitare il  male che la moltitudine
preferisce al bene (Abr. 22); non bisogna permettere alla folla di intervenire per cambiare le leggi
perché è incapace di ragionare e seguire la natura,  e le si accompagna l'ignoranza (Spec.  46-47).
Anche nell'esperienza personale di Filone le folle cittadine di Alessandria che riempiono tumultuose i
luoghi pubblici sono un'inquietante minaccia (Flacc. 33; 35; 41).
129 Filone è tipicamente critico dei piaceri dell'udito, tra i quali comprende musica, canto e spettacoli
teatrali  (Leg. All. 2,75); l'intemperanza in questi divertimenti è accostata all'ingordigia e all'eccesso
sessuale (Agr. 35-37). La folla cittadina segue ciecamente queste piacevoli distrazioni, perdendo di
vista il bene comune.
130 Platone, Gorg. 521-522.
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consiglieri e i giudici che governano secondo le leggi, preoccupandosi del benessere e
della sicurezza della comunità, insensibili all'adulazione, ai cuochi invece le numerose
folle dei più giovani: infatti a costoro importa non quello che sarà utile, ma solo come
coglieranno il piacere nel presente.
[64]  Come una donna dissoluta  anche  la  passione  delle  folle  si  innamora  del
politico e gli dice: “Tu, presentandoti alla folla con la quale io vivo, dimenticati di tutti
quei  particolari  usi,  abitudini,  discorsi  e  opere  nei  quali  sei  stato  cresciuto;  invece
obbedisci a me, servi me, e fai tutto quanto è un piacere per me.131
[65]  Infatti  non  tollero  un  uomo  austero,  onesto,  compagno  della  verità  e
rigorosamente  giusto,  che  usa  dignità  e  decoro  in  tutte  le  circostanze  e  non si  tira
indietro di fronte a niente, che ama sempre solo quello che è utile senza essere schiavo
di chi sta ad ascoltarlo.
[66] Raccoglierò migliaia di calunnie contro di te e per mio marito, la folla, il tuo
padrone: infatti fino ad ora mi sembra che tu ti comporti da libero e che ignori troppo di
essere schiavo di un padrone tirannico. Se invece tu sapessi che l'indipendenza è molto
adatta  a  un  libero,  ma  estranea  a  un  domestico,  avresti  imparato,  dismessa  ogni
arroganza, a guardare a me, la moglie di lui, la passione, e a compiere per lusingarmi
quei servigi, per i quali sarai moltissimo gradito.”
[67] Invece il politico in realtà non ignora che il popolo ha potere di padrone;
tuttavia non riconosce se stesso come schiavo, bensì come libero, e <che fa di tutto
per>132 soddisfare la sua anima. Ma di contro dice:133 “Mai imparai né mi impegnerò a
131 Il politico serve la folla non assecondandola, perché essa nella sua ignoranza segue solo il piacere;
fare il volere della folla vuol dire lasciarsi corrompere e cadere nella demagogia. Questo è il rischio
della vanagloria a cui Giuseppe-politico deve sottrarsi, la tentazione a cui resistere. Invece il buon
servo, il  buon politico deve paradossalmente ignorare i  comandi del padrone e seguire il  proprio
intelletto per assicurare il bene comune.
132 Nel testo greco si ha in questo punto una lacuna. L'integrazione di Mangey  πάντα δρῶντα κατὰ  è
accettata da tutti.
133 Per il seguente discorso vale l'osservazione di Frazier, secondo il quale “contrairement au premier
commentaire qui, visiblement, repart du texte biblique et réintroduit des éléments qui n'ont pas figuré
dans  la  paraphrase  narrative,  …  le  deuxième  commentaire  donne  davantage  l'impression  de
transposer le récit de Philon” (Frazier 2002, p. 14). Il rifiuto della passione da parte del politico è
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corteggiare il popolo, dato che sono stato incaricato di avere sopraintendenza e cura
della città, come un buon amministratore o un padre benevolo, <...>134 senza inganno e
onestamente, senza l'odiosa ipocrisia.
[68] Tenendo a mente questo sarò esaminato, senza minimizzare né nascondere
come un ladro, ma illuminando la mia coscienza come nel sole e nella luce: infatti la
verità è luce; e non fuggirò spaventato per nessuno dei mali che si solleveranno contro
di me, anche se si minaccerà la morte: infatti per me l'ipocrisia è un male più terribile
della morte.
[69]  Per  quale  motivo  dovrei  ammettere  questo?  Infatti  anche  se  il  popolo  è
padrone, tuttavia io non sono schiavo, ma nobile come chiunque altro, perché aspiro
all'iscrizione nella grandissima e nobilissima cittadinanza di questo universo.135
[70] Quando infatti né doni, né invocazioni, né amore degli onori, né brama di
comando,  né  vanteria,  né  il  desiderio  di  sembrare,  né  sfrenatezza,  né  viltà,  né
ingiustizia, né nient'altro di quanto viene dalla passione o dalla malvagità mi ha potuto
sedurre, di chi ancora temerò il dominio?
[71]  O  è  evidente  che  temerò  quello  degli  uomini?  Ma  anche  questi  si
attribuiscono la signoria sul mio corpo, non su di me: io infatti prendo il nome dalla
infatti modellato sul discorso filosofico con cui Giuseppe respinge la moglie di Potifarre.
134 Colson ritiene che non sia necessario ipotizzare una lacuna dopo εὔνους, ed è seguito in questo dagli
altri editori. Tuttavia, la frase così com'è risulta piuttosto asciutta e a mio parere non è del tutto da
escludere che sia venuto meno un verbo in questa sede.
135 Il concetto di essere ἐγγραφῆς τῆς ἐν τῷ μεγίστῳ καὶ ἀρίστῳ πολιτεύματι τοῦδε τοῦ κόσμου espresso
da Giuseppe si ritrova in Abr. 61 (τήν ἐν τῇ φύσει τάξιν καὶ τὴν παντὸς λόγου κρείττονα πολιτείαν ᾗ
χρῆται  ὁ  κόσμος) e  soprattutto  in  Opif. 142-144  a  proposito  degli  astri  celesti,  gli  unici  veri
μεγαλοπολῖται  degni di essere “inscritti  nella più grande e perfetta cittadinanza” (τῷ μεγίστῳ καὶ
τελειοτάτῳ  πολιτεύματι  ἐγγραφέντες).  Adamo,  che  viveva  in  loro  compagnia  all'inizio  della
creazione, è il solo cittadino  del mondo (μόνον κοσμοπολίτην) perché segue la retta ragione della
natura, che è legge divina (ὁ τῆς φύσεως ὀρθὸς λόγος, ὃς κυριωτέρᾳ κλήσει προσονομάζεται θεσμός,
νόμος θεῖος ὢν).  È interessante che Giuseppe, pur essendo “aggiunta all'uomo che vive secondo
natura” (§31), rivendichi lo stato dell'uomo naturale per eccellenza.  A proposito della  μεγαλόπολις
dell'universo e del concetto di κοσμοπολίτης in Filone cfr. sopra, nota a §29. Il confronto tra l'ordine a
cui si attengono i corpi celesti e il disordine della realtà terrena sarà importante nella terza digressione
allegorica (§145-147).
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parte migliore, l'intelletto che è dentro di me,136 secondo il quale sono pronto a vivere
stimando  da  poco  il  corpo  mortale,  e  anche  se  quello,  che  sta  attaccato  come
un'ostrica,137 fosse maltrattato da qualcuno, dato che mi sono liberato138 sia dai crudeli
padroni interiori sia dalle padrone,139 non mi affliggerò, essendo sfuggito alla necessità
più pesante.140
[72] Dunque se dovrò fare da giudice, giudicherò senza mettermi d'accordo col
ricco a causa dei suoi averi, né col povero per pietà delle sue sventure, ma, ignorando le
qualità e le apparenze esteriori di quelli che vengono giudicati, deciderò senza inganno
ciò che sembrerà giusto.
[73] E se farò da consigliere,  presenterò le proposte utili  alla comunità,  anche
qualora non siano rivolte al piacere; e se sarò membro dell'assemblea, lasciando ad altri
i discorsi adulatori, userò quelli salvifici e utili, biasimando, ammonendo, correggendo,
avendo praticato non una folle e insensata arroganza ma una sobria libertà di parola.
[74]  Se  però  qualcuno  non  gioisce  per  i  miglioramenti,  che  si  rimproverino
genitori, tutori, maestri e tutti i responsabili, perché insultano figli legittimi, bambini
orfani e scolari, e succede che talvolta anche li picchiano, azioni che non è legittimo
chiamare né oltraggio né prepotenza,  ma al  contrario a  cui  dare i  nomi di  amore e
benevolenza.
[75] Infatti  sarebbe del tutto  indegno che io,  il  politico,  e colui  al  quale sono
136 Frazier rileva i limiti di questa affermazione di libertà intellettuale di Giuseppe: “si sublime que soit
l'indépendence absolue de celui qui n'écoute que sa conscience et, libre de toute passion, insensible à
toute pression, s'identifie à sa  dianoia, sa proclamation évoque surtout la «citadelle intérieure» des
philosophes  grecs,  singulièrement  des  Stoiciens”  (Frazier  2002,  p.  13).  Rileva  in  particolare  dei
paralleli con Marco Aurelio 13,3,1 in cui è descritto un esercizio spirituale di riduzione del sé alla
διάνοια, e con Epitteto, Diss. 3,22,94 dove è il συνειδὸς a dare al cinico la sua indipendenza.
137 Per il corpo come una conchiglia che racchiude l'anima cfr. Virt. 76.
138 Viene accolta a testo da tutti gli editori la correzione di Mangey ἀφειμένος, al posto delle lezioni dei
manoscritti (AF ἀφειμένων; alii ἀφειμένον). 
139 Cfr. Senofonte, Oec. 1,16-23.
140 Viene  così  sciolto  il  paradosso  del  politico  schiavo-padrone:  il  politico  saggio,  come Giuseppe,
riconosce la propria dipendenza dalla folla per il proprio ruolo di prestigio, ma rivendica la propria
indipendenza intellettuale. Le sue azioni sono dettate da una razionalità purificata di ogni passione.
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affidati tutti gli interessi del popolo, fossi nei ragionamenti sull'utile inferiore a uno che
pratica l'arte medica.
[76]  Quello  infatti,  senza  curarsi  della  gloria  del  paziente  in  quelle  che  sono
considerate fortune, né che sia nobile o molto ricco, né che sia il re o il tiranno più
illustre tra quelli di quel tempo, ha un solo scopo, salvarlo, per quanto sia possibile,
anche nel  caso sia  necessario ricorrere ad amputazioni  o cauterizzazioni,  e brucia  e
taglia il magistrato e padrone, lui, il suddito, che è chiamato schiavo.141
[77] Io invece, che ho ricevuto non un uomo, ma un'intera città sfiancata dalle più
terribili  malattie  a  cui  le  passioni  congenite  predispongono,  cosa  devo  fare?
Abbandonando quello che sarà utile a tutta la comunità, servire le orecchie del tale o del
tal'altro con adulazione servile e indegna di un uomo libero? Preferirei piuttosto morire
che, dicendo una parola a favore del piacere, nascondere la verità e trascurare l'utile.
[78] Dopo questo, come dice il poeta tragico, venga il fuoco, venga la spada.142
Brucia, infiamma le carni, riempiti di me
bevendo nero sangue: infatti prima sotto
terra andranno le stelle, e la terra salirà al cielo,
prima che da me ti venga una parola lusinghiera.”143
[79] Così dunque il popolo-padrone non sopporta un uomo politico che è virile
nella  mente  e  resta  fuori  da  tutte  le  passioni:  piacere,  paura,  dolore,  desiderio;  ma
prendendolo come nemico castiga lui che è benevolo e caro, punendo se stesso al posto
di quello con la più grande delle punizioni, l'ignoranza, a causa della quale non imparò a
141 Per chiarire ulteriormente in paradosso del politico padrone e schiavo Filone ritorna sul parallelo
politico-medico, in quanto il medico, pur essendo servo, esercita un potere assoluto sul suo padrone
per curarlo.
142 Euripide, Phoen. 521.
143 Euripide, fr. 687 Nauck. Sono parole di Eracle rivolte a Sileo, al quale è stato venduto schiavo nel
dramma satiresco omonimo. Nonostante il contesto dovesse essere satirico, Filone prende il passo
molto sul serio e lo cita anche in L.A. 3,202 e Prob. 99, sempre a proposito della resistenza dell'uomo
virtuoso al  dolore fisico.  È questa capacità  di  resistere alle  minacce sul  proprio corpo a rendere
veramente liberi.
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essere  governato,  la  cosa più  bella  e  più utile  alla  vita,  dalla  quale  deriva anche il
governare.144
[80] Avendo spiegato a sufficienza anche questi fatti, vediamo quelli di seguito. Il
giovane calunniato dalla donna innamorata, che aveva inventato per il padrone pretesti
contraddittori,  secondo i  quali  lei  stessa  era  colpevole,  senza  avere  la  possibilità  di
difendersi è condotto in prigione; e mentre era in carcere dimostrò una tale grandezza di
virtù, che anche i più malvagi tra gli uomini di quel luogo si meravigliarono e furono
colpiti,  e  compresero  di  accogliere  quell'uomo  che  allontanava  i  mali  come  una
consolazione delle sventure.
[81] Di quanta disumanità e crudeltà sono pieni i carcerieri, nessuno lo ignora:
infatti sono sia spietati per natura, sia vengono formati alla ferocia ogni giorno con la
pratica per diventare brutali, senza vedere o dire o fare niente di buono, nemmeno per
caso, ma dicendo e facendo quanto di più violento e maligno.145
[82] Infatti come quelli robusti nel corpo, se aggiungono gli esercizi dell'atletica,
si  irrobustiscono,  acquistando  una  potenza  senza  rivali  e  che  supera  una  buona
costituzione,  allo  stesso  modo,  se  una  natura  indomabile  e  spietata  aggiunge  un
esercizio  volto  alla  brutalità,  diventa  doppiamente  impenetrabile  e  inaccessibile  alla
pietà, sentimento lodevole e umano.146
[83]  Infatti  come  i  discepoli  degli  uomini  buoni  migliorano  la  loro  indole,
godendo dei compagni, così anche coloro che vivono insieme ai malvagi prendono una
144 Come per  l'ignoranza dell'eunuco (§53),  anche per  l'ignoranza della  folla  il  giudizio di  Filone  è
un'amara indulgenza piuttosto che una condanna: in definitiva entrambi fanno danno a se stessi, e la
loro colpa contiene in sé la propria punizione. Per la virtù del saper essere governati cfr. Aristotele,
Pol. 5,9.
145 Frazier 2002, p. 11 nota giustamente che “le portrait du geôlier en une sorte d'antitype du Politique
qui reçoit d'e chacun des criminels qu'il côtoie une part de leur vice,” in opposizione a “la volonté du
Politique, fidel à l'idéal du Gorgias, d'ameliorer ceux qu'il gouverne.” Cfr. §74:  ταῖς βελτιώσεσιν  e
§88: βελτιουμένων (Frazier 2002, p. 11, n. 38).
146 A proposito  delle  metafore  legate  all'atletica  con  cui  Filone  illustra  le  fatiche  della  formazione
spirituale vedi Larcade 1978. In questo caso la metafora è ripresa in un senso negativo, con la natura
del carceriere che si esercita alla brutalità e al male.
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qualche impronta della malvagità di quelli: infatti l'abitudine è terribile nell'omologare e
nel fare violenza alla natura.
[84]  Dunque i  carcerieri  convivono con furfanti,  ladri,  scassinatori,  prepotenti,
violenti,  seduttori,  omicidi,  adulteri,  sacrileghi,  da  ciascuno  dei  quali  assorbono  e
raccolgono una parte di perversione e dalla confusa mescolanza producono un unico
male ibrido e infame.
[85] Ma tuttavia un uomo tale, addolcito dalla bellezza e bontà del giovane, non
solo lo rese partecipe della sua sicurezza e libertà di agire, ma anche del comando su
tutti i carcerati, così da restare di nome carceriere per le apparenze, e aver ceduto invece
nei  fatti  al  giovane l'incarico,  per  cui  avvenne che i  condannati  traessero non poco
giovamento.
[86] E dunque non ritennero più giusto chiamare il  luogo carcere,  ma casa di
correzione:147 infatti  invece  di  torture  e  castighi,  che  sopportavano  notte  e  giorno,
picchiati e tenuti in catene, senza soffrire nessun male venivano rimproverati con parole,
con insegnamenti della filosofia e con le azioni del loro maestro, più efficaci di ogni
discorso.148
[87] Infatti ponendo in mezzo la propria vita di saggezza e di completa virtù come
rappresentazione ideale ben composta, volse di nuovo al retto cammino anche quelli che
sembravano essere del tutto inguaribili, per i quali finirono grandi malattie dell'anima, e
ormai biasimavano se stessi per le azioni che avevano fatto, si pentivano149 e inoltre
dicevano parole simili: “Dove mai era tanto tempo fa un bene così grande, sul quale ci
siamo ingannati in principio? Infatti eccolo che risplende di nuovo, tanto che, vedendo
come in uno specchio la nostra dissolutezza, ci vergogniamo.”150
[88] Mentre si migliorano in questo modo, sono condotti in prigione due eunuchi
del re, l'uno il capo dei coppieri, l'altro il capo dei fornai, che erano stati accusati e
147 Per il termine σωφρονιστήριον cfr. Platone Leg. 10,908a.
148 Giuseppe dà nuovamente prova di φιλοσοφία e φιλανθροπία, sue virtù caratteristiche.
149 Al concetto di μετάνοια, caratteristico dell'etica ebraica, Filone dedica una parte del suo trattato De
Virtutibus.
150 La reazione dei carcerati agli insegnamenti di Giuseppe si accorda con il principio socratico per cui
non è possibile compiere il male volontariamente, ma solo nell'ignoranza, mentre chi conosce il bene
lo mette necessariamente in pratica (Platone, Ipp. Min. 375d-376c).
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giudicati colpevoli negli incarichi loro affidati. E lui aveva anche di questi la cura che
aveva  degli  altri,  promettendosi  di  rendere  quelli  a  lui  sottoposti,  per  quanto  fosse
possibile, non peggiori degli uomini irreprensibili.
[89] Non era trascorso molto tempo quando, visitando i carcerati, vede gli eunuchi
pieni di preoccupazione e abbattimento più di prima, e, indovinando dal violento dolore
che era capitato qualcosa di nuovo, ne chiedeva la causa.
[90]  Quando  risposero  che,  avendo  visto  dei  sogni,  erano  pieni  di  affanno  e
angoscia,  perché  non  c'era  nessuno  che  li  interpretasse,  disse:  “Fatevi  coraggio  e
raccontatemeli: infatti saranno comprensibili se Dio vuole; ed Egli vuole svelare i fatti
oscuri a quelli che desiderano la verità.”
[91] E allora per primo il capo dei coppieri disse: “Mi sembrò che una grande vite
fosse germogliata da tre radici come un solo floridissimo tronco, fiorendo e portando
grappoli  come al  culmine della  stagione,  e quando fu maturata  l'uva colsi  per me i
grappoli e li spremetti su una coppa del re, che offrii con vino schietto a sufficienza al
re.”
[92] E lui,  dopo aver indugiato un poco, disse: “La visione ti  annuncia buona
fortuna e ristabilimento della carica di prima: infatti le tre radici della vite rappresentano
tre giorni, dopo i quali il re si ricorderà di te e, avendoti mandato a chiamare da qui, ti
concederà  il  perdono  e  ti  permetterà  di  appropriarti  del  medesimo  compito,  e  per
garanzia della carica verserai il vino, porgendo una coppa al tuo padrone.” E quello si
era rallegrato ascoltando queste parole.151
[93] Il capo dei fornai, avendo approvato l'interpretazione, come se avesse visto
anche lui un sogno fortunato (era invece di gran lunga opposto), ingannato dalle buone
speranze dell'altro, disse: “Ma anche a me è sembrato di portare canestri e di recarne tre
pieni di dolci sulla testa, e quello più in alto era pieno di ogni genere di dolci, dei quali è
solito servirsi il re (e sono molto varie le ricercatezze dei fornai per la tavola del re), ma
degli uccelli, volati giù, me lo strapparono dalla testa e si ingozzarono insaziabilmente,
finché non consumarono tutto e non lasciarono niente di quello che era stato preparato.”
151 C'è qui un'omissione significativa rispetto al testo biblico: Giuseppe non chiede al capo coppiere di
intercedere per lui presso il Faraone (Gen. 40,14). Tralasciando questa richiesta Filone lo rappresenta
più disinteressato, privo di ambizione e pronto ad accettare la volontà divina.
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[94] E lui disse: “Avrei voluto che non ti si fosse presentata la visione, o che,
essendosi presentata, fosse stata taciuta, o che, se anche qualcuno l'avesse raccontata, il
racconto  avvenisse  almeno distante  dalle  mie  orecchie;  infatti  esito,  come chiunque
altro, a essere messaggero di mali e soffro insieme a quelli che si trovano nelle sventure,
affliggendomi per umanità non meno di quelli che le sopportano.
[95]  Ma  poiché  è  obbligatorio  agli  interpreti  dei  sogni  dire  la  verità,  perché
interpretano  e  preannunciano  le  rivelazioni  divine,  parlerò  senza  nascondere  nulla:
infatti non dire falsità è la cosa migliore in tutte le occasioni, ma nel caso delle sentenze
divine è anche la più pia.152
[96] Le tre ceste sono simbolo di tre giorni; dopo aver atteso per questi giorni, il
re ordinerà che tu sia impalato e che la tua testa sia tagliata, e gli uccelli, assaltandoti, si
sazieranno delle tue carni, finché non sarai tutto quanto consumato.”
[97] E quello, sconvolto come è ragionevole, fu abbattuto, aspettando con ansia la
scadenza stabilita e accogliendo col pensiero i dolori. Quando trascorsero i tre giorni,
arrivò il  giorno della nascita del re, nel quale tutti  gli  uomini per il paese facevano
grande festa, e specialmente quelli vicini alla reggia.
[98] Dunque mentre i dignitari banchettavano e la servitù gozzovigliava come a
un festino pubblico, il re, ricordatosi degli eunuchi in prigione, ordina che siano portati
da lui e dopo averli visti conferma i segni tratti dall'interpretazione dei sogni, ordinando
che  uno  sia  decapitato  e  crocifisso,  che  all'altro  invece  sia  assegnata  la  carica  che
amministrava prima.
[99] Riconciliatosi, il capo dei coppieri si dimenticò di colui che aveva predetto la
riconciliazione e che aveva alleviato ciascuna delle  disgrazie  che gli  erano capitate,
forse perché ogni ingrato è immemore dei suoi benefattori,  ma forse anche secondo
provvidenza di Dio, che voleva che le fortune venissero al giovane non per causa di un
uomo ma piuttosto per causa di Lui.153
152 Questo preambolo all'interpretazione è aggiunta di Filone, forse per rendere più umana la figura di
Giuseppe con una dimostrazione di συμπάθεια nei confronti di uno sconosciuto. Nel testo biblico la
sentenza di morte è annunciata in modo molto secco (Gen. 40,18-19).
153 In  Gen.  40,23  la  dimenticanza  del  capo  coppiere  è  un  fatto  puramente  umano.  Filone  coglie
l'occasione per  inserire un intervento della provvidenza divina,  che guida gli  eventi  della vita  di
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[100] Dopo un periodo di due anni infatti annuncia attraverso un sogno al re i beni
e i mali che sarebbero capitati al paese con due visioni che avevano lo stesso significato
per dare loro una credibilità più salda.
[101] Gli sembrò infatti che sette vacche si arrampicassero fuori dal fiume, grasse,
molto ben in carne e belle a vedersi, e pascolavano presso le rive; e dopo queste altre
uguali di numero, scarnite, in un certo senso, ridotte a uno scheletro e orride, salivano e
pascolavano insieme alle prime; e allora d'improvviso le migliori erano divorate dalle
peggiori, e i ventri non aggiungevano in peso niente, nemmeno il minimo, a quelle che
si erano saziate, ed erano invece o più o non meno secche di prima.
[102]  Dopo essersi  levato  e  coricato  di  nuovo,  fu  colpito  da  un'altra  visione:
credette  che  sette  spighe  di  grano,  spuntate  da  un'unica  radice,  del  tutto  uguali  in
grandezza, cresciute e diventate rigogliose, si sollevassero verso l'alto molto vigorose; e
allora ne spuntavano vicino altre sette sottili e malate, dalle quali la radice dalle belle
spighe era assalita e divorata.
[103] Avendo visto questa apparizione, trascorso il resto della notte senza sonno
(infatti  lo  tenevano  sveglio  le  preoccupazioni,  pungolandolo  e  ferendolo),154 all'alba
manda a chiamare i sapienti e racconta la visione.
[104] Poiché nessuno era capace di seguire le orme della verità con congetture
verosimili,155 il  capo  coppiere  si  avvicinò  e  disse:  “Padrone,  l'uomo  che  cerchi  c'è
speranza di trovarlo: quando tu ordinasti che io e il  capo fornaio,  essendo caduti  in
errore, fossimo condotti in prigione, dove c'era un ebreo servo del capocuoco, e a costui
raccontammo io e quello i sogni che ci erano apparsi; lui li interpretò così esattamente e
acutamente, che quanto aveva predetto a ciascuno accadde, a quello il castigo che subì,
a me invece di trovare te propizio e benevolo.”
[105] Dunque il re ascolta e ordina che si affrettino a chiamare il giovane. Loro,
dopo averlo rasato (infatti, essendo stato rinchiuso, aveva lunghi capelli in testa e barba
Giuseppe.
154 Filone rende una vivida immagine di turbamento interiore, espandendo rispetto al testo biblico (Gen.
41,8).
155 L'espressione εἰκόσι στοχασμοῖς era già stata usata a proposito dei fratelli di Giuseppe (§7) e ricorrerà
anche per indicare la capacità del politico di interpretare il sogno della vita umana (§143).
52
sulle guance) e dopo avergli dato una veste splendente in cambio di quella sudicia e
averlo ornato in tutto il resto, lo conducono al cospetto del re;
[106] e lui, riconoscendo dalla vista un uomo libero e nobile (infatti certi caratteri
appaiono nei corpi di chi è osservato, non visibili a tutti, ma a coloro che hanno vista
penetrante  nell'occhio  dell'intelletto),156 disse:  “La  mia  anima  indovina  che  non  per
sempre saranno velati dall'incertezza i miei sogni: infatti questo giovane mostra segni di
saggezza,  scoprirà  la  verità,   disperderà  con la  sua conoscenza l'ignoranza dei  miei
sapienti, come l'ombra con la luce.” E raccontava i suoi sogni.157
[107] Lui,  per nulla  atterrito  dalla  dignità di  chi gli  parlava,  usando libertà di
parola con rispetto, parlava come un re a un suddito, e non come un suddito a un re, e
disse: “Quanto Dio vuole fare nella tua terra, lo ha fatto sapere prima a te. Non pensare
affatto che le due visioni siano due diversi sogni: è uno solo, duplicato non in modo
superfluo, ma come prova di una credibilità più salda.
[108]  Infatti  le  sette  vacche  grasse  e  le  sette  spighe  ben  cresciute  e  floride
mostrano sette anni di prosperità e buon raccolto, e altri sette di carestia le successive
sette vacche magre e orride, e le sette spighe guaste e chiuse.
[109] Dunque verrà prima un periodo di sette anni, con molta e ricca abbondanza
di  raccolti,  quando il  fiume ricoprirà  d'acqua i  campi ogni  anno con inondazioni,  e
quando le pianure avranno una fertilità come mai prima; ma verrà dopo questi ancora un
periodo  di  sette  anni  opposto,  che  porterà  una  dura  indigenza  e  penuria  dei  beni
necessari,  quando né il  fiume traboccherà  né  la  terra  sarà fecondata,  così  che  ci  si
dimenticherà della precedente prosperità e, se qualcosa era rimasto del buon raccolto
passato, sarà consumato.
[110] Dunque tali sono i fatti derivati dall'interpretazione. Ma la divinità mi ispira
e rivela, suggerendo, i rimedi salvifici come per una malattia: e la malattia più grave di
156 L'espressione τὸ τῆς διανοίας ὄμμα  ricorre al plurale in  Post. 18 (cfr. anche  Plant. 22:  τῶν ψυχῆς
ὀμμάτων).  Il concetto di una vista interiore è già di Platone (Fed. 83a), ed è verosimile che Filone
derivi la sua espressione da una platonica molto simile (Sym. 219a: τῆς διανοίας ὄψις).
157 L'intero paragrafo è un'aggiunta di Filone. La  καλοκἀγαθία  di Giuseppe fa sì che le sue capacità e
virtù siano evidenti dal suo aspetto fisico.
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città e terre è la carestia, per la quale bisogna premeditare un indebolimento, affinché,
avendo infine preso forza, non divori gli abitanti.
[111] Come dunque si indebolirà? Del raccolto dei sette anni, nei quali ci sarà la
fertilità,  l'eccedenza  dei  viveri  sufficienti  alla  popolazione  (sarà  forse  un  quinto),
dev'essere conservata in città e nei villaggi, senza trasportare i raccolti distante, ma tra
le  regioni  dalle  quali  provengano,  sorvegliandoli  in  quelle  per  il  conforto  degli
abitanti;158
[112]  bisogna raccogliere  il  raccolto proprio in  covoni,  senza  batterlo  e  senza
pulirlo  completamente,  per  quattro  motivi:  primo,  perché  rimanga  incorrotto,
utilizzando la sua copertura, il più a lungo possibile; secondo, perché sia ogni anno un
ricordo della prosperità mentre battono e disperdono la pula: infatti l'imitazione dei veri
beni potrà produrre un nuovo piacere;
[113] terzo, perché non si vada al conteggio, essendo il raccolto in spighe e covoni
ignoto e  indeterminato,  affinché  non soccombano prima gli  animi  degli  abitanti  nei
consumi di  quanto è  stato calcolato,  ma nutrendosi di  un cibo migliore del pane,  il
coraggio  (infatti  in  queste  circostanze  dà  sostentamento  soprattutto  la  speranza),
alleggeriscano la grave malattia dell'indigenza; quarto, perché sia distribuito foraggio
anche alle greggi, separando le spighe dalla paglia con la pulitura del raccolto.159
[114] E dev'essere nominato sopraintendente un uomo molto saggio e intelligente,
eccellente in tutto, che possa essere capace di disporre bene quanto si è detto senza odio
e integralmente, senza dare nessuna percezione alla popolazione della carestia che verrà:
158 La motivazione di questo provvedimento è di Filone; nel testo biblico non si dà ragione del fatto che
il raccolto venga conservato sul posto. Da notare di nuovo l'attenzione agli aspetti psicologici e umani
della vicenda.
159 Manca del  tutto  nel  testo  biblico  questa  raccomandazione,  a  cui  Filone  dà  invece  una  notevole
importanza e di cui spiega punto per punto le ragioni. Il provvedimento non è di natura puramente
pratica, ma mira anche a dare piacere e coraggio al popolo perché possa meglio affrontare i tempi
difficili che si preparano. Si mette così in evidenza l'aspetto psicologico della carestia: essa consuma
anche lo spirito insieme al corpo, ed è fondamentale mantenere altro il morale della popolazione.
Giuseppe, da buon politico e filosofo, prende in considerazione non solo le contromisure materiali ma
anche quelle legate alla natura umana.
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infatti  sarebbe penoso che,  afflitti  anzitempo nelle  loro  anime,  si  abbattessero  nella
disperazione.160
[115] E nel caso in cui qualcuno ricercasse la causa, dirà che, come si deve prima
in  pace  pensare  ai  preparativi  per  la  guerra,  si  deve  anche  negli  agi  pensare  ai
preparativi  per l'indigenza; che sono incognite guerre,  carestie  e in  generale  tutte le
occasioni dei fatti spiacevoli, per i quali è necessario prepararsi, e non cercare invece il
rimedio dopo che sono accaduti, quando non serve più a nulla.”
[116]  Il  re,  dopo  aver  ascoltato  l'interpretazione  dei  sogni  che  congetturava
felicemente  e  con  sicurezza  la  verità,  e  la  proposta,  per  quanto  sembrava,
vantaggiosissima secondo la previsione dell'incerto futuro, ordinò ai compagni di venire
più vicino,  affinché lui  non sentisse,161 e  disse:  “Forse,  uomini,  troveremo un uomo
simile, che ha in sé un'ispirazione divina?”162
[117] E quando essi concordarono e approvarono, rivolse lo sguardo verso lui che
stava da parte e disse: “È vicino colui che mi esorti a ricercare, non è molto distante
quell'uomo saggio e intelligente, a cui si deve mirare secondo le tue indicazioni, per
sorte sei tu stesso: infatti mi sembra che tu abbia profetizzato questi fatti non senza un
dio. Ora vieni e ricevi la cura della mia casa e la tutela di tutto l'Egitto.
[118]  Nessuno  mi  accuserà  di  leggerezza,  perché  non  sono  egoista  (passione
insanabile): infatti le nature grandi non sono messe alla prova per molto tempo, perché
costringono col peso della loro potenza a un'immediata approvazione di loro stesse, e la
faccenda  non  ammette  indugio  né  ritardo,  dato  che  le  circostanze  incalzano  alle
preparazioni necessarie.”163
[119] E allora lo nomina primo ministro del regno, o piuttosto, se bisogna dire la
160 La  necessità  di  tenere  segreta  l'incombente  carestia  è  invenzione di  Filone.  Anche questa  è  una
contromisura psicologica per mantenere viva la speranza nella popolazione.
161 Nel passo di Genesi il Faraone non si ritira a discutere con i suoi consiglieri; secondo Niehoff “ this
embellishment seems to reflect  Philo's familiarity with courteous behaviour which he presumably
experienced in the environment of Alexandria”  e  servirebbe a ridefinire le interazioni umane del
racconto biblico secondo l'etichetta dei suoi tempi (Niehoff 1992, p. 81).
162 Questa battuta del Faraone è una citazione esatta di Gen. 41,38.
163 Nel  testo biblico il  Faraone non giustifica le  sue scelte,  ma di  nuovo Filone sente il  bisogno di
esplicitare le motivazioni del personaggio.
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verità, re, tenendo per sé il nome della carica, ma lasciando il potere nei fatti a quello e
facendo ogni altra cosa che fosse a onore del giovane.
[120] Dunque dà a lui il sigillo reale, una veste sacra, un cerchio d'oro da portare
intorno al collo, e, dopo averlo fatto salire sul secondo carro, gli ordina di andare in giro
per la città, mentre un araldo lo precede e rende nota l'elezione a quanti la ignorano.
[121] E gli cambia nome,  designandolo nella lingua del paese in base alla sua
capacità  di  interpretare i  sogni,164 e  gli  dà in matrimonio la  più illustre delle donne
d'Egitto, una figlia del sacerdote del Sole. Questo accadde quando lui aveva ormai circa
trent'anni.
[122]  Tali  sono gli  esiti  degli  uomini  pii:  e  infatti  anche se sono piegati,  non
cadono del tutto, ma si rialzano e si raddrizzano più saldamente e stabilmente, così da
non essere più fatti inciampare.
[123] Chi infatti si sarebbe aspettato che in un solo giorno lo stesso uomo sarebbe
diventato invece di schiavo padrone, invece di carcerato degnamente superiore a tutti, e
che il  sottoposto di  un carceriere  sarebbe diventato  vicario del  re  e  avrebbe abitato
invece che in carcere nella reggia, portando i primi tra gli onori invece delle più infime
tra le vergogne?165
[124] Ma ugualmente questi fatti sia accaddero sia accadranno molto spesso, se
164 Pur spiegandone il significato, Filone non esplicita il nome egizio di Giuseppe, Psonthomphanech
(Gen. 41,45). L'interpretazione è qui molto più vaga e neutrale di quella data in  Mutat. 91, dove è
tradotto  come “bocca  che  interpreta  nella risposta”  (ἐν  ἀποκρίσει  στόμα κρῖνον),  perché,  spiega
Filone, gli sciocchi pensano che chi è ricco dev'essere anche intelligente, capace di interpretare quello
che gli si chiede e di dare opinioni utili. Anche se si specifica che il Faraone rinomina il suo primo
ministro  nella  lingua dell'Egitto,  in  realtà  l'etimologia data da Filone è ebraica:  il  nome  Tzafnat
Pa'neach בחחנ תע בפ תבנ תפ חצ, trasposto nei  LXX come Ψονθομφανήχ, deriva infatti secondo la sua traduzione
da  sapah החפחש “labbro” e dalla radice mishnaica  peh-nu-het  חנפ “assolvere,” o in alternativa dalla
radice shin-peh-tet  שטפ  “giudicare” più b- -ב “in” e 'anah החננע “risposta” (vedi Grabbe 1988, pp. 220-
221). Non c'è consenso tra gli studiosi per un'etimologia egiziana, e quelle che sono state ipotizzate
non contengono un chiaro riferimento alla funzione di interprete di Giuseppe.
165 In Somn. 2,43 la nomina di Giuseppe è al contrario “più vergognosa di una sconfitta e di un disonore,
e del tutto ridicola” (ἥττης καὶ ἀτιμίας ἀφανέστερα καὶ καταγελαστότερα).
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mai sembrerà bene a Dio; che arda nascosta soltanto una qualche brace di completa
virtù nelle anime, e allora soffiando su di essa dovrà farla risplendere.166
[125] Dato che si è stabilito di esaminare dopo l'esposizione letterale anche quella
più allegorica, si deve dire anche riguardo ad essa quello che serve. Forse dunque alcuni
tra i più superficiali rideranno a sentirlo; ma io dirò senza tacere nulla che il politico è
sotto  ogni  aspetto  un  interprete  di  sogni,167 non  certo  uno  degli  accattoni  né  dei
ciarlatani e truffatori a pagamento, né di quelli che fanno l'interpretazione delle visioni
166 Questi ultimi tre paragrafi hanno il tono di un epilogo e richiamano molto da vicino i tre conclusivi
(§268-270).  In  un  certo  senso  qui  finisce  la  vicenda  di  Giuseppe-politico,  che  ha  preso  tutti  i
provvedimenti per la carestia ed è stato nominato vicario del Faraone. La sua storia è risolta. Dopo la
terza  e  ultima  digressione  allegorica  si  racconterà  invece  la  vicenda  di  Giuseppe-uomo,  la  sua
riconciliazione e riunione con la famiglia. L'epilogo a metà biografia segna una cesura tra la storia
politica  e  la  storia  personale  di  Giuseppe.  Forse  anche  per  questo  si  abbandona  quasi  del  tutto
l'esegesi allegorica nella parte finale, dove l'elemento biografico prende decisamente il sopravvento.
167 Finora Filone si è affidato per la sua allegoria a metafore ben note,  paragonando il politico a un
pastore,  un  timoniere,  un  medico,  un  amministratore  della  casa;  ora  invece  sente  il  bisogno  di
prevenire le  eventuali  critiche alla  sua interpretazione.  L'accostamento tra  politico e interprete di
sogni infatti non ha paralleli in altre fonti ed è stato per questo criticato come una “laboured allegory”
a cui Filone ricorre solo per dare un senso al ruolo di interprete di sogni che Giuseppe ha nella
narrazione biblica (Goodenough 1938, p. 56). Recentemente è stato però dimostrato da Reddoch che
“Philo's figurative use of the dream interpreter is just an extension of his epistemological metaphors
relating to dreaming  and is directly or indirectly based on Plato's description of the philosopher king”
(Reddoch 2011, p. 294). Infatti,  secondo l'analisi dello studioso, l'allegoria del sogno costruita da
Filone si ricollega all'opposizione platonica tra ὕπαρ e ὄναρ: il sogno rappresenta figurativamente uno
stato di conoscenza illusoria, di falsa percezione, ovvero la κενὴ δόξα a cui il Giuseppe sognatore si
trova spesso associato; al contrario lo stato di veglia corrisponde all'ἐπιστήμη, la conoscenza vera e
solida che caratterizza il Giuseppe interprete di sogni. Platone non porta l'immagine tanto avanti da
caratterizzare il re filosofo come interprete di sogni, ma in Resp. 7,520b-c contrappone i governanti
dello stato ideale, che sono svegli  (ὕπαρ), ai governanti delle altre città che governano come in un
sogno (ὄναρ) perché non possiedono la loro conoscenza. Filone avrebbe dunque sviluppato fino in
fondo  le  metafore  platoniche,  applicandole  alle  vita  di  Giuseppe.  Questa  posizione  è  in  netto
contrasto con l'analisi di Frazier, secondo il quale “si l'on peut reconnaître dans ce texte des thèmes
platoniciens,  Philon,  exploitant  sans  doute  l'interprétation  néo-académicienne  du  monde  de  la
caverne, qui en fait un monde entouré des ténèbres dont on ne peut se dégager, s'eloigne néanmoins
autant qu'il  est possible de la conception du philosophe-roi” (Frazier 2002, p. 9). Sarebbe questo
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durante il sonno come una scusa per fare soldi, ma un uomo che è solito studiare il
condiviso, pubblico, grande sogno non solo dei dormienti ma anche di quelli che sono
svegli.
[126] E questo sogno, per parlare senza alcuna falsità, è la vita degli uomini: come
infatti  nelle  visioni  durante  il  sonno,  pur  vedendo,  non vediamo,  pur  sentendo  non
sentiamo,  pur  gustando  o  toccando  né  gustiamo  né  tocchiamo,  pur  parlando  non
parliamo,  pur  camminando  non  camminiamo  e  pur  credendo  di  trovarci  in  altri
movimenti  e  condizioni  non  ci  troviamo  assolutamente  in  nessuno (sono  vane
sensazioni dell'intelletto che senza nessun fondamento nella verità dipinge e immagina
soltanto le cose che non ci sono come se ci fossero), così anche le visioni di quelli che
presso di noi sono svegli assomigliano a quelle nel sonno: vennero, se ne andarono, si
mostrarono, fuggirono, prima di poter essere afferrate saldamente volarono via.168
[127]  Ciascuno  esamini  se  stesso  e  vedrà  la  prova  da  sé  senza  le  mie
argomentazioni, e soprattutto se già qualcuno sarà per caso più vecchio: questi era un
tempo l'infante, e dopo ciò bambino, e poi adolescente, e poi giovinetto, e in seguito
giovane, e poi uomo, e infine vecchio.
[128]  Ma  dove  sono  tutti  questi  esseri?  Non  si  è  ritirato  l'infante  davanti  al
bambino,  il  bambino  davanti  all'adolescente,  l'adolescente  davanti  al  giovinetto,  il
giovinetto davanti al giovane, davanti all'uomo il giovane, l'uomo davanti al vecchio, e
alla vecchiaia non segue la morte?169
“l'abime qui sépare Philon et Platon,” in quanto se il mondo della caverna è ὄναρ e ignora la realtà
vera, il filosofo può uscirne e arrivare alla verità; ma per Filone il sogno è l'essenza stessa del mondo
in cui agisce il politico, una realtà allontanatasi dallo stato di natura (Frazier 2002, pp. 9-10).
168 Anche l'immagine della vita come sogno è rintracciabile in Platone (Reddoch 2011, pp. 294-295). In
Resp. 5,476c-d si discute di come chi ama gli spettacoli trova gioia nelle cose belle, ma a differenza
del filosofo non sanno contemplare il bello in sé; in questo senso chi ama gli spettacoli vive come in
un sogno, perché scambia l'illusione di una cosa per la cosa stessa e la sua conoscenza è δόξα, non
γνώμη.  Così  anche  in  Resp. 7,534c4-d1  chi  fonda  la  sua  conoscenza  sulla  δόξα  invece  che
sull'ἐπιστήμη  trascorre  la  vita  nel  sogno  e  nel  dormiveglia  (ὀνειροπολοῦντα  καὶ  ὑπνώττοντα),
cadendo nel sonno della morte senza mai essersi svegliato.
169 Cfr. Cher. 114, dove con un discorso simile Filone sostiene che corpo, anima e mente sono concesse
in uso all'uomo da Dio, ma non gli appartengono.
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[129] Forse, certo, forse ciascuna delle età, cedendo le forze a quella dopo di sé,
muore anzitempo, così che la natura ci insegna tacitamente a non temere la morte sopra
ogni cosa, perché sopportiamo le prime morti facilmente, quella dell'infante, quella del
bambino,  quella  dell'adolescente,  quella  del  giovinetto,  quella  del  giovane,  quella
dell'uomo, nessuno dei quali esiste più quando arriva la vecchiaia.170
[130] E tutti gli altri fatti che riguardano il corpo, non sono sogni? Non è effimera
la bellezza, che appassisce prima di fiorire? E la salute, incerta a causa delle infermità
che stanno in attesa? E la forza, facile preda di malattie da migliaia di pretesti? O anche
l'acutezza dei sensi, non salda, si turba per l'ostruzione di un breve flusso.
[131] Chi non conosce l'incertezza dei beni esteriori? In un solo giorno grandi
ricchezze spesso svanirono; migliaia, dopo aver ottenuto i primi tra i più alti onori, sono
passati alla vita ingloriosa di uomini trascurati e oscuri; i più grandi domini di re sono
stati abbattuti in un breve istante.
[132] Dà fede al mio discorso Dioniso di Corinto, che era tiranno di Sicilia, ma
decaduto dal potere si rifugiò a Corinto e diventò maestro di scuola, lui, un tanto grande
signore.171
[133] Gli dà fede anche Creso il re di Lidia, il più ricco di tutti i re, che sperando
170 Questo concetto delle molte morti che ogni uomo attraversa passando da un'età all'altra della sua vita
è  molto vicino al  celebre  cotidie  morimur  di  Seneca  (Ep. 24,19-21: Infantiam amisimus,  deinde
pueritiam, deinde adulescentiam). Un altro passo senecano interessante è  Ep. 58,22-23, dove si fa
esplicitamente riferimento al  πάντα ῥεῖ  di Eraclito a proposito delle età dell'uomo (Nemo nostrum
idem est in senectute qui fuit iuvenis; nemo nostrum est idem mane qui fuit pridie. Corpora nostra
rapiuntur fluminum more.) e ci si meraviglia della paura che gli uomini hanno della morte, dato che
ogni momento della vita umana vede la morte dello stato precedente (cum omne momentum mors
prioris  habitus  sit).  Anche  Filone,  proseguendo  la  sua  riflessione,  farà  un  chiaro  riferimento
all'immagine di Eraclito sul tempo che scorre (§141). 
171 Dionisio II, tiranno di Siracusa, fu esiliato nel 344 a.C. e finì la sua vita a Corinto. Sappiamo da
Cicerone che come privato cittadino Dionisio docebat pueros (Tusc. 3,27); Valerio Massimo specifica
che si  era  ridotto all'insegnamento  propter  inopiam (Mem. 6,9.ext.6).  L'espressione  Διονύσιος  ἐν
Κορίνθῳ  era proverbiale (Quintiliano,  Inst. 8,6.52) ed era stata usata dagli spartani in risposta alle
minacce di Filippo di Macedonia (Plutarco, Garr. 511A; Demetrio Falereo, Eloc. 8).
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di abbattere il dominio dei Persiani non solo perse invece il proprio, ma fatto prigioniero
fu anche sul punto di essere bruciato vivo.172
[134] Testimoni dei sogni non sono solo uomini, ma anche città, popoli, terre, la
Grecia,  la  nazione  barbara,  i  continentali,  gli  isolani,  l'Europa,  l'Asia,  l'occidente,
l'oriente: infatti niente da nessuna parte è rimasto completamente nel medesimo stato,
ma tutto ovunque ebbe rivolgimenti e mutazioni.173
[135] L'Egitto un tempo aveva l'egemonia su molti popoli, ma ora è schiavo. I
Macedoni in tempi favorevoli arrivarono tanto al culmine della loro potenza, da essersi
attribuiti  il  potere su tutta la terra abitata,  ma ora portano agli  esattori  dei tributi  le
imposte annuali stabilite dai loro signori.174
[136]  Dov'è  la  casata  dei  Tolemei  e  la  gloria  di  ciascuno  dei  diadochi,  che
splendeva fino ai confini della terra e del mare? Dove sono le libertà dei popoli e delle
città indipendenti? Dove viceversa le schiavitù dei sudditi? Non dominavano i Persiani
sui  Parti,  e  ora  invece  dominano sui  Persiani  i  Parti  a  causa  dei  rivolgimenti  delle
vicende umane, delle mosse in avanti e all'indietro nel gioco del tavoliere, e delle loro
trasposizioni?
[137] Certi immaginano per sé delle grandi e infinite fortune, che sono invece il
principio di grandi mali; e affrettandosi come verso un'eredità di beni trovano terribili
insuccessi, e al contrario aspettandosi un male ottengono dei beni.
[138] Degli atleti che avevano un'alta opinione di potenza, forza e vigore dei loro
corpi,  mentre  speravano  in  un'indubitabile  vittoria,  spesso  furono  esclusi  dalla
competizione,  non essendo stati  giudicati  degni,  oppure,  presentandosi,  furono vinti
nella gara; invece quelli che disperano di arrivare anche tra i secondi sono incoronati e
ottengono i primi premi.
[139]  Alcuni,  prendendo  il  largo  d'estate  (infatti  è  il  tempo  della  felice
172 Cfr. Erodoto 1,86 ss. L'influsso erodoteo si sente più in generale nel tema dei rivolgimenti della sorte.
173 L'idea della caducità degli imperi degli uomini si trova anche in Polibio 38,22.2 ed è attribuita alla
τύχη  (38,21.3-6).  Filone  riprende  il  tema  anche  in  Deus  172-176,  dove  lo  interpreta  come  “la
manifestazione di un grande movimento ciclico nel Logos divino” (Kraus Reggiani 1979, p. 290), che
mantiene l'equilibrio del potere assicurando un'alternanza di vari popoli nel dominio sul mondo.
174 I romani, conquistatori della Macedonia.
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navigazione)  naufragarono,  altri  invece,  aspettandosi  di  essere  rovesciati  d'inverno,
furono  spinti  senza  pericolo  fino  ai  porti.  Come  certi  mercanti  mirano  a  guadagni
concordati, ignorando i danni che sono in agguato, e al contrario, pensando di essere
rovinati, godono di grandi profitti.
[140] Così oscure sono le sorti da entrambe le parti,  e le vicende umane sono
pesate come su una bilancia con pesi ineguali, che le alleggeriscono o le tirano giù; una
terribile incertezza e una grande tenebra ricoprono le nostre vicende: come in un sonno
profondo vaghiamo, senza poter circondare niente con l'esattezza del ragionamento né
afferrare qualcosa con forza e saldamente, infatti tutto assomiglia a ombre e spettri.
[141]  E come nelle  processioni  i  primi  elementi  passano oltre  sfuggendo agli
sguardi e nei torrenti la corrente che si trascina previene la nostra percezione e le sfugge
per  forza  della  velocità,  così  anche  le  vicende  nella  vita,  anche  se  si  trascinano  e
passano oltre, appaiono come se restassero, invece non restano neanche per un istante,
ma sempre corrono a precipizio.
[142] E quelli che sono svegli, non distinguendosi in niente da quelli che dormono
quanto all'insicurezza nelle percezioni, ingannano se stessi e credono di essere capaci di
vedere le nature delle  cose con ragionamenti infallibili, mentre per loro ciascuno dei
sensi è ostacolo alla conoscenza, perché li corrompono con spettacoli, musiche, qualità
di sapori, particolarità di effluvi, inclinandosi verso i quali trascina con sé anche tutta
quanta l'anima, non permettendole di raddrizzarsi e di procedere senza inciampo come
per strade frequentate; ma compie l'alto-basso, il grande-piccolo e tutto quanto è affine a
diseguaglianza  e  irregolarità,  opprime  con  un  capogiro  e  produce  una  grande
vertigine.175
[143] Dato che la vita è piena di tale tumulto e disordine, e anche d'incertezza,
bisogna che l'uomo politico venga, come un uomo esperto nell'interpretazione dei sogni,
a  interpretare  i  sogni  e  le  visioni  diurne  di  quelli  che  credono  di  essere  svegli,
dimostrando in ogni caso con congetture verosimili, ragionevoli e convincenti,176 che
175 Tema già accennato a proposito di Potifarre e della folla (§53 e §61).
176 Alcuni studiosi hanno visto in questo intervento salvifico del politico il ritorno del filosofo platonico
nella caverna. Il politico, interpretando il sogno della vita degli uomini, darebbe così prova di una sua
superiore capacità conoscitiva: “all life is a dream and the task of a true statesman is to discover and
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questo è bello, quello brutto, questo è buono, cattivo quello, questo qui giusto, ingiusto
il  contrario,  e  così  tutto  il  resto,  quello  che  è  saggio,  coraggioso,  pio,  lecito,  utile,
benefico, e al contrario quello che è nocivo, insensato, ignobile, empio, illecito, inutile,
dannoso, egoista.177
[144] E ancora oltre a questo: questo è di un altro, non desiderarlo; questo è tuo,
usalo senza abusarne; sei ricco, danne una parte: infatti il bello della ricchezza non sta
nelle  borse,  ma nell'aiuto dei bisognosi;  possiedi poco, non invidiare i  più abbienti:
infatti  nessuno  potrebbe  avere  pietà  di  un  povero  invidioso;  hai  buona  fama  e  sei
onorato, non vantarti; sei miserabile nella sorte, ma non abbatterti nell'animo; per te
tutto  procede secondo il  tuo  desiderio,  guardati  da un cambiamento;  fallisci  spesso,
spera in meglio: infatti le vicissitudini degli uomini volgono ai loro contrari.
[145] Infatti178 la luna, il sole e tutto quanto il cielo hanno uno splendore chiaro e
visibile da lontano, perché  tutti i corpi di lassù rimangono uguali e si misurano con i
canoni della verità stessa in ordini armoniosi e nelle migliori delle consonanze, invece i
set forth the truths which lie behind this dream” (Colson 1935, p. 139); “out of this disarray the great
statesman brings  order,  explains  through reason and  truth the  visions that  come  to his  subjects”
(Barraclough 1984, p. 501). A questa lettura si oppone Frazier 2002, p. 9: “le Politique ne peut que
naviguer à vue dans ce monde d'apparence at d'incertitude: il n'a pas plus que les autre accès à la
vérité et  à  la  certitude,  mais doit  se fonder sur  des conjectures  plausibles  at  des  vraisemblances
raisonnables  pour  donner  des  directives  morales  qui  prennent  en  compte  précisément  les
retounements toujours possibles des choses.” Giuseppe non ha accesso a un livello superiore come il
mondo delle idee, in cui contemplare la verità, il bene e la virtù nelle loro forme originarie: la sua
dimensione essenziale come politico è “éthique et non métaphysique” (Frazier 2002, p. 10).
177 La virtù è così strettamente correlata alla conoscenza e le masse degli uomini che non sanno cos'è il
vero bene sono rappresentati come addormentati, in quanto “the one who is figuratively asleep with
respect to knowledge is more likely to lack moral uprightness since he is unable to distinguish the
good from the bad and thus make correct ethical decisions” (Reddoch 2011, p. 288). Il compito del
politico sarebbe cruciale proprio in virtù del suo stato di sveglio tra i dormienti, l'unico a possedere
una vera conoscenza della realtà e dalla sua superiore posizione epistemologica può guidare gli altri
uomini nel sogno delle loro vite. Ricordiamo però le limitazioni a questa conoscenza individuate da
Frazier.
178 Come osserva Frazier 2002, p. 8: “Ce passage … est ainsi présenté comme l'explication de l'action du
Politique, ou plûtot de ses limites et de sa relativité.”
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corpi terrestri, pieni di grande disordine e tumulto, sono discordanti e sbilanciati, per
dire in tutta esattezza, perché una profonda tenebra si è impadronita di queste, quelle
invece si muovono in una luce chiarissima, e anzi, sono proprio la luce più limpida e
pura.
[146] Se dunque qualcuno volesse sbirciare all'interno delle cose, scoprirà che il
cielo  è  un  giorno  eterno,  libero  dalla  notte  e  da  ogni  ombra,  perché  risplende
ininterrottamente di inestinguibili e incorrotti fulgori.
[147] E quelli che presso di noi sono svegli sono diversi dai dormienti di tanto,
quanto anche in tutto l'universo i corpi celesti da quelli terrestri: gli uni sono svegli,
essendo insonni a causa delle loro forze stabili, infallibili e in tutto ben dirette, gli altri
invece sono posseduti dal sonno, e anche se si rialzano per un poco, di nuovo sono
trascinati giù e si addormentano, perché non possono guardare niente correttamente con
l'anima, ma vagano e si scontrano: infatti sono ottenebrati da false opinioni, ed essendo
costretti da esse a sognare e venendo meno alla realtà, non sono capaci di  afferrare
niente saldamente e stabilmente.
[148] Certo si dice simbolicamente anche che lui sale sul secondo dei carri reali,179
per questo motivo: il politico prende il secondo posto dopo il re; infatti non è né un
privato né un re, ma confina con entrambi,180 essendo migliore di un privato, inferiore
179 I segni del comando e gli onori resi dal Faraone a Giuseppe sono interpretati in senso particolarmente
negativo nei commentari allegorici. Così il fatto che Giuseppe sia onorato dal Faraone con un posto
sul secondo carro è in realtà un disonore, anche se resta pur sempre un male minore dell'essere a capo
del corteo (Migr. 161). Le critiche più forti si trovano come al solito nel De Somniis, dove il carro su
cui  sale  Giuseppe  rappresenta  allegoricamente  la  vanagloria  (Somn.  2,16)  e  il  disprezzo  per
l'elevazione di Giuseppe è assoluto (Somn. 2,43).
180 La caratterizzazione di Giuseppe come μεθόριος si trova anche in Migr. 158-163, dove gli viene però
associato  anche  l'aggettivo  μικτός,  dalla  connotazione  più  negativa.  Giuseppe  è  in  questo  caso
simbolo degli uomini che non rifiutano completamente i beni terreni, ma “cercano di porsi al confine
delle virtù divine e umane, per poter toccare entrambe, sia quelle vere sia quelle apparenti”  (Migr.
158: μεθόριον ἀνθρωπίνων τε καὶ θείων ἀρετῶν τιθέντες, ἵν’ ἑκατέρων ἐφάπτωνται, καὶ τῶν ἀληθείᾳ
καὶ τῶν δοκήσει). Infatti, a chi ama veramente la virtù, tutto ciò che non è pura virtù “sembra essere
misto e confuso” (Migr.  163:  ἀναμεμῖχθαι καὶ συγκεχύσθαι δοκεῖ); al contrario quelli che ancora
tengono ai beni terreni li credono degni di per sé di amore e onore. Possiamo riconoscere Giuseppe
anche nel tipo di vita che non è né rivolta a Dio né rivolta al  creato, ma “intermedia e mista di
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però a un re rispetto al potere assoluto, avendo il popolo come re, per il quale si propone
di fare tutto con fede pura e assolutamente non ingannevole.
[149] È portato in alto come su un seggio di un carro, sollevato alla sommità dagli
avvenimenti e dalle folle,181 e soprattutto quando ogni cosa grande o piccola procede
secondo il suo desiderio, senza che nessuno gli soffi contro né gli si opponga, ma come
in una felice navigazione tutto è diretto alla salvezza da Dio. L'anello182 che gli dà il re è
il segno più manifesto della fede che sia il popolo sovrano ha riposto nell'uomo politico,
sia l'uomo politico nel popolo sovrano.183
[150] Il cerchio d'oro intorno al collo sembra significare gloria e castigo insieme:
infatti  finché  le  faccende  del  governo  vanno  felicemente  per  lui,  è  orgoglioso  e
venerando, onorato dalle folle; nel caso capiti invece un fallimento, non di proposito
(infatti  questo  sarebbe riprovevole),  ma  fortuito,  che  è  perdonabile,  non di  meno  è
trascinato giù per l'ornamento che porta intorno al collo ed è umiliato, mentre il padrone
per poco non aggiunge: “Ti ho donato questo cerchio da portare intorno al collo sia
come  ornamento,  quando  i  miei  affari  prosperano,  sia  come  cappio,  quando  sono
sfortunati.”184
entrambe” (Her.  45:  τὸ δὲ  μεθόριον,  μικτὸν ἀμφοῖν),  e  che oscilla  tra  i  due poli,  continuamente
innalzandosi e ricadendo in basso (Her. 46). Tuttavia l'aggettivo μεθόριος ricorre nell'opera di Filone
anche  per  descrivere  la  natura  umana  al  confine  tra  vizio  e  virtù  (Praem.  62),  composita  di
immortalità  e  mortalità  (Opif.  135);  o  anche per  l'uomo virtuoso,  a  metà tra  natura  immortale  e
mortale (Somn. 2,230; Virt. 9). In definitiva, secondo Mosè “l'uomo perfetto non è né Dio né uomo,
ma  al  confine  tra  la  natura  increata  e  creata”  (Somn.  2,234:  τέλειον  οὔτε  θεὸν  οὔτε  ἄνθρωπον
ἀναγράφει Μωυσῆς, ἀλλ’, ὡς ἔφην, μεθόριον τῆς ἀγενήτου καὶ φθαρτῆς φύσεως).
181 Brottier rileva giustamente “les risques de chute que cette élévation spectaculaire comporte” (Brottier
2003, p. 51). Tuttavia l'accento posto sull'aiuto divino sembra contrastare tali pericoli.
182 Abbiamo una risematizzazione completa dell'anello, definito in Somn. 2,44 δῶρον <ἄδωρον>, πίστιν
ἄπιστον, e simbolo invece in questo passo proprio del sincero patto di fedeltà tra politico e popolo.
183 Il concetto di  βασιλεύς δῆμος  è originale di Filone. Sembrerebbe in apparenza una contraddizione
rispetto  al  disprezzo  che  esprime spesso  nei  confronti  della  folla,  ma si  veda  Flacc. 41,  in  cui
criticando la massa sregolata si precisa che non si tratta della ordinata popolazione cittadina (ὁ ὄχλος
-  οὐχ  ὁ  καθεστὼς  καὶ  δημοτικός).  L'idea  di  δῆμος  resta  dunque  qualcosa  di  più  elevato,
indipendentemente dalle sue realizzazioni degenerate.
184 Il collare d'oro è l'elemento che più conserva il suo aspetto pericoloso anche nel contesto del  De
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[151] Tuttavia,  ho sentito chi studiava i  fatti  di questo passo secondo un altro
aspetto più metaforico.185 Ed era così: dicevano che il re dell'Egitto è la nostra mente, la
signora della terra del corpo di ciascuno, che come un re si attribuisce il potere.
[152] E lui, divenuto  amante del corpo, ha molta cura di tre aspetti considerati
degni di grandissima attenzione: pane, companatico e bevande; perciò fa uso anche dei
tre sopraintendenti di cui si è detto, il capo fornaio, il capo coppiere e il capocuoco:
infatti l'uno presiede quanto riguarda il cibo, l'altro quanto riguarda il bere, l'altro ancora
dispone i condimenti riguardo al companatico stesso.
[153]  Tutti  sono eunuchi,  perché  chi  ama il  piacere  è  infecondo dei  beni  più
necessari, saggezza, pudore, temperanza, giustizia, e ogni virtù: infatti non ci sono due
così nemici l'uno dell'altro, come della virtù il piacere, a causa del quale i più non si
curano dei soli beni di cui è giusto preoccuparsi, indulgendo nei desideri incontenibili e
cedendo ai loro comandi.
[154] Dunque il capocuoco non viene condotto in prigione né incorre in alcun
maltrattamento, perché i condimenti non sono affatto tra i beni necessari, dal momento
che non sono piaceri ma attrattive dei piaceri facili a estinguersi; invece i due che si
affaccendano intorno al ventre sciagurato, capo fornaio e capo coppiere, dato che i più
essenziali  tra  i  beni  che  servono  a  vivere  sono  mangiare  e  bere,  e  quando  sono
considerati degni di cura, quelli che li amministrano incorrono giustamente in lodi, ma
quando sono trascurati, sono considerati degni di collera e castigo.
[155] C'è una differenza anche nei castighi, perché è differente il bisogno, di pane
assolutamente  necessario,  di  vino  invece  non  del  tutto  utile:  e  infatti  degli  uomini
vivono senza vino puro, usando acqua corrente come bevanda.
[156] E per questo motivo per il capo coppiere ci sono riconciliazioni e accordi,
come se avesse sbagliato riguardo alla parte meno importante,  invece impossibili ad
Iosepho.  In  Somn.  44 esso  è  definito  “uno splendido  cappio,  cerchio  e  ruota  di  una  costrizione
infinita” (ἀγχόνην ἐπιφανῆ, κύκλον καὶ τροχὸν ἀνάγκης ἀτελευτήτου).
185 Filone riporta di seguito un'interpretazione di altri allegoristi, che danno dell'episodio in questione
una lettura non politica ma ontologica. Per studi sull'interpretazione allegorica nella cui tradizione si
colloca Filone, Laporte 1964, p. 104, n. 1 rimanda a Daniélou 1958, pp. 115-116 e Bréhier 1950, pp.
58-66.
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accordarsi e irreconciliabili sono i fatti per il capo fornaio, che meritano la collera fino
alla morte, come se fosse colpevole riguardo alla parte più importante: infatti la morte
segue alla mancanza di cibo; perciò anche chi sbaglia su questo giustamente muore
impiccato, soffrendo un male identico a quello che ha disposto: e infatti lui stesso ha
strozzato e sfinito l'affamato con la fame.
[157]  Su questo argomento tanto basti. Pertanto lui,  nominato  vicario del re  e
avendo ottenuto la cura e la sopraintendenza dell'Egitto, usciva per familiarizzarsi con
tutti quanti gli abitanti e, visitando quelli che si chiamano nomi,186 in ogni città faceva
nascere in quanti lo vedevano un grande amore di lui, non solo per gli aiuti che offriva a
ciascuno, ma anche per le grazie indescrivibili e straordinarie della sua vista e della sua
compagnia in generale.187
[158] Dopo che secondo l'interpretazione dei sogni si presentarono per primi i
sette  anni  di  prosperità,  ammassando un quinto  dei  raccolti  ogni  anno sia  tramite  i
prefetti  sia  tramite  gli  altri  che  gli  prestavano servizio  per  le  necessità  di  governo,
raccolse una tale abbondanza di covoni, quanta nessuno ricordava ci fosse mai stata
prima; e prova certissima è che non potevano essere contati, per quanto ci si affaticasse
un gran numero di uomini che avevano cura di calcolarli minuziosamente.
[159] Trascorsi i sette anni nei quali la pianura portò frutti, prese inizio la carestia,
che,  quando avanzò e crebbe,  l'Egitto non poté contenere: infatti  essendosi riversata
anche sulle città e le regioni sempre di seguito,  sopraggiungendo fino ai  confini sia
verso  oriente  sia   verso  occidente,  si  impadronì  rapidamente  di  ogni  terra  abitata
tutt'intorno.
[160] Si dice dunque che mai assalì una tale malattia comune, come quella che la
stirpe dei medici chiama herpes, “il morbo strisciante:” e infatti essa, invadendo tutte le
186 Così  gli  storici  greci,  a  partire  da  Erodoto,  chiamano i  distretti  amministrativi  in  cui  era  diviso
l'Egitto.
187 In Gen. 41,46 si accenna appena a un viaggio di Giuseppe per tutto l'Egitto, viaggio che nel racconto
di  Filone  diventa  un'occasione  per  il  nuovo  governatore  di  farsi  conoscere  e  intervenire
beneficamente sulla  popolazione.  Da notare  come non sono solo gli  aiuti  di  Giuseppe a portare
benessere,  ma la sua stessa presenza:  la capacità  di  irradiare benessere è un elemento dell'ideale
ellenistico di regalità, come risulta dai frammenti del  Περὶ βασιλείας di Ecfanto (dato interessante,
anche se il trattato è probabilmente posteriore al De Iosepho; vedi Laporte 1964, pp. 27-30).
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parti, come un fuoco, divora interamente membro a membro tutto quanto l'insieme dei
corpi dilaniati.188
[161]  Dunque  i  più  illustri  da  ciascuna  terra  mandavano  a  prendere  grano  in
Egitto:  infatti  già  si  annunciava  da  ogni  parte  la  previdenza  del  giovane,  che
amministrava abbondanti viveri per un tempo di indigenza.
[162] E lui dapprima ordina che siano aperti tutti i mucchi di grano, pensando di
mettere più di buon animo quelli che li vedevano e in un certo modo di nutrire le anime
prima dei corpi con buone speranze; in seguito tramite quelli ai quali era affidata la
sopraintendenza dei viveri vendeva a quelli che erano propensi a comprare, mirando
sempre al futuro e vedendo l'avvenire con più esattezza del presente.
[163]  In questo tempo anche il  padre,  cominciando ormai  a  mancare dei  beni
necessari,  ignorando la  buona sorte  del  figlio,  manda dieci  dei  figli  a  comprare del
grano, trattenendo a casa il più giovane, che era fratello del vicario del re, nato dalla
stessa madre.189
[164] E quelli andati in Egitto si presentarono al fratello come a uno straniero e,
atterriti per l'eccellenza intorno a lui, si prostrarono secondo l'antico costume, così che
ormai prendevano conferma anche i suoi sogni.
[165]  E  lui,  vedendo  quelli  che  lo  avevano  venduto,  subito  li  riconobbe  tutti
quanti, sebbene non fosse in nessun modo riconosciuto da alcuno lui stesso, perché Dio
non voleva ancora che apparisse la  verità,  per certe  cause necessarie  che allora era
meglio tacere, ma o cambiò l'aspetto di quello a cui era affidata la terra in un'apparenza
più  veneranda,  o  alterò  le  accurate  percezioni  dell'intelletto  di  quelli  che  lo
guardavano.190
188 Laporte 1964, p. 106, n. 1 riporta come parallelo Decal. 150, dove le passioni sono paragonate alle
malattie striscianti che si impadronirebbero di tutto il  corpo, se il  medico-λόγος  non le fermasse.
Paragonare la carestia a una malattia del corpo riporta di nuovo il politico nel suo ruolo di medico del
genere umano; d'altra parte, l'attenzione di Filone all'aspetto psicologico della carestia, con i rischi di
abbattimento morale che essa comporta, richiama l'immagine di ascendenza platonica (Resp. 444c-e)
e stoica (Crisippo SVF 3,480) delle passioni come morbi dell'animo.
189 Beniamino, secondogenito di Rachele.
190 Anche in Mos. 1,19, quando la figlia del Faraone finge una gravidanza per far credere che Mosè sia
suo figlio, Filone ipotizza che un intervento divino avesse permesso all'inganno di riuscire. Anche se
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[166] E allora, diversamente da un giovane191 e un  primo ministro di un'autorità
tanto grande,  insignito del  primo potere dopo quello del  re,  che oriente  e occidente
ammiravano,  esaltato  dal  culmine  dell'ardore  giovanile  e  dalle  grandezza  della  sua
autorità, pur avendo un'occasione di vendetta non serbò rancore, ma, sopportando la
passione con temperanza e governando la sua anima,192 con grande prudenza simulava
ostilità, interpretando con sguardi, voce e altri gesti la parte dello sdegnato,193 e disse:
“Voi non meditate niente di pacifico, ma uno dei re nemici vi ha mandati come spie, e
avendo acconsentito a prestargli malvagi servizi pensavate di non essere scoperti, ma
niente di quello che viene fatto per slealtà resta nascosto, anche se fosse oscurato da una
profonda tenebra.”
[167] Ed essi, cercando di difendersi e spiegando che erano accusati per motivi
inesistenti, infatti né venivano da parte di nemici né erano essi stessi odiosi agli abitanti
del paese, né avrebbero mai sopportato un tale incarico, infatti erano pacifici di natura e
avevano imparato pressapoco da bambini ancora piccoli a onorare la fermezza dal padre
in questo caso non sembra altrettanto improbabile che Giuseppe non sia riconosciuto dai  fratelli,
Filone  introduce  un'ulteriore  ragione:  l'intervento  della  provvidenza  di  Dio,  che  rimanda  lo
scioglimento della vicenda (come già in §99).
191 Nei commentari allegorici la giovane età di Giuseppe rappresenta la sua debolezza, e sembra essere
una  condizione  permanente  (Agr.  56);  nel  De  Iosepho invece  si  fa  notare  la  giovinezza  del
protagonista solo per mostrare la sua eccezionalità (§242 e §254).
192 Si  rimarca  la  differenza  tra  il  contegno  di  Giuseppe,  modellato  sulla  temperanza  che  lo
contraddistingue,  e  la  reazione  dettata  dalla  passione che  ci  si  potrebbe aspettare  da  un giovane
ministro nella stessa posizione di potere. L'introspezione nelle sensazioni di Giuseppe è utile dunque
a dare un esempio del controllo che il buon politico deve esercitare sulle sue emozioni.
193 Usando il verbo καθυποκρίνω si pone l'accento sull'aspetto teatrale del comportamento di Giuseppe,
che come un attore modifica voce, sguardo e gestualità per dare un'impressione di sé diversa dalla
realtà. Questa capacità interpretativa rientra nelle necessarie qualità del politico, uomo πολυειδῆ καὶ
πολύμορφον (§34), a cui diverse circostanze richiedono di assumere volti diversi; è interessante però
che si usi lo stesso verbo dell'interpretazione teatrale anche a proposito della moglie di Potifarre,
quando  accusa  falsamente  Giuseppe  di  stupro  “facendo  la  parte  della  donna  onesta”  (§50:
καθυποκρινομένη  τὴν  σώφρονα).  Resta  dunque  un'ambivalenza  di  fondo  delle  tecniche  di
persuasione del politico, che sono in parte le stesse usate per mentire. Forse anche per questo Filone
sente  il  bisogno  di  giustificare  le  prove  a  cui  Giuseppe  sottopone  i  fratelli  e  il  suo  ritardare  il
riconoscimento reciproco (§232-236).
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più pio e più caro a Dio, ed essendogli nati dodici figli, “uno, il più giovane, non avendo
ancora l'età di viaggiare lontano dal suo paese, resta a casa, dieci, noi che vedi, siamo
qui, e quello che resta è lontano;” avendo sentito dire queste parole su di sé come se
fosse morto da quelli che lo avevano venduto, che cosa soffrì nell'anima?194
[168] E infatti se non espresse allora la sofferenza che gli era venuta, tuttavia,
bruciato segretamente e infiammato da queste parole, ardeva del tutto dentro di sé, ma
ugualmente con atteggiamento grave disse loro: “Se davvero non veniste per osservare
il paese, per prova di fede verso di me voi vi tratterrete qui per un breve tempo, e il
vostro fratello più giovane verrà, mandato a chiamare per lettera.
[169] Se invece avete fretta di andarvene a causa del padre, che forse sarà atterrito
dalla vostra lunga separazione, tutti voi altri partite, ma resti uno a fare da ostaggio,
finché non ritorniate col più giovane; e per quelli che non obbediscono sarà stabilita la
somma punizione, la morte.”
[170] E lui, dopo aver fatto queste minacce guardandoli male e mostrando i segni
di un'ira profonda, a quanto sembrava, se ne andava; e loro, pieni di preoccupazione e
vergogna, biasimavano se stessi per il tradimento meditato contro il fratello, dicendo:
“Quell'ingiustizia è la causa dei mali presenti, perché la giustizia custode delle vicende
umane195 ormai  sta  meditando  qualcosa  contro  di  noi:  infatti,  dopo  essere  rimasta
tranquilla per un breve tempo, si risolleva, mostrando la sua natura amara e inesorabile
contro quelli che meritano una punizione.
[171] Infatti come non la meritiamo? Noi che, spietati, disprezzammo il fratello
imprigionato e supplicante, che non ci aveva fatto nessun male, ma che ci aveva riferito
per amore della famiglia come a dei congiunti le visioni avute nel sonno, a causa delle
quali noi, i più bestiali e selvaggi di tutti, ci siamo adirati e abbiamo compiuto (infatti
bisogna dire la verità) azioni empie.
[172] Perciò aspettiamoci di soffrire sia queste sciagure sia altre ancora peggiori
194 Notevole l'attenzione e la partecipazione del narratore al tormento interiore di Giuseppe, assente nel
racconto di  Genesi, dove si parla dei sentimenti del protagonista solo quando un pianto li esplicita
(Gen. 42,24; 43,30; 45,1-2).
195 Concetto simile alla  δίκη πάρεδρος θεοῦ (vedi nota a §48). Filone parla della giustizia  ἔφορος τῶν
ἀνθρωπείων πραγμάτων anche in Decal. 95 e Fl. 146 (Kraus Reggiani 1979, p. 353, n. 26). 
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di queste, noi che, essendo quasi i soli tra tutti quanti gli uomini a essere chiamati nobili
a causa della straordinaria virtù dei padri, dei nonni e degli antenati, abbiamo disonorato
la nostra stirpe, sforzandoci di acquistare un biasimo notevole.”
[173] E il più anziano dei fratelli, che anche in principio, quando concordavano il
tradimento, si era opposto, disse: “Su quello che è stato fatto sono inutili i pentimenti: vi
esortavo,  vi  supplicavo,  riconoscendo  quanto  grave  è  l'azione  empia,  di  non
abbandonarvi  alla  collera;  avreste  dovuto  darmi  ascolto,  avete  ceduto  alla  vostra
sconsideratezza.
[174] Perciò cogliamo la ricompensa della prepotenza e dell'empietà: si indaga
l'insidia  macchinata  contro  quello,  però  chi  indaga non è  un  uomo,  ma  o  Dio  o  la
ragione o la legge divina.”
[175] Queste parole ascoltava il fratello venduto, mentre loro parlavano piano,
perché c'era lì in mezzo un interprete; e, vinto dall'emozione, sul punto di piangere, per
non essere scoperto si volta e, dopo aver versato calde e continue lacrime ed essersi un
poco sollevato, asciugatosi il viso si volta di nuovo e ordina che il secondo fratello per
età196 sia imprigionato davanti agli occhi di tutti, quello a lui corrispondente (infatti il
secondo  nelle  serie è  corrispondente  al  penultimo,  perché  anche  all'ultimo  è
corrispondente il primo):
[176] forse certo anche perché gli sembrò che lui portasse la più grande parte delle
colpe commesse, essendo quasi il capo della schiera e incoraggiando gli altri all'odio; se
infatti si fosse schierato col maggiore (che aveva intenzioni buone e umane), essendo
più  giovane  di  quello,  ma  più  anziano  degli  altri,  forse  forse  avrebbe  impedito
l'ingiustizia, perché sarebbero stati d'accordo e avrebbero avuto lo stesso parere riguardo
alla  faccenda  quelli  che  avevano  ordine  e  onore  superiori,  fatto  che  anche  da  solo
avrebbe tratto una grande influenza;
[177] ora invece,  allontanatosi dalla schiera civile e più virtuosa, disertò verso
quella selvaggia e malvagia e, dimostratosi capo di questa, tanto ispirò ardire a quelli
che tentavano il delitto, da combattere fino alla fine inflessibilmente la colpevole lotta.
Per questi motivi mi sembra che tra tutti solo costui fu imprigionato.197
196 Simeone, secondo figlio di Lia.
197 In  Gen.  42,24 non si  dà una spiegazione della  scelta  di  Simeone come ostaggio.  Filone,  oltre  a
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[178]  Gli  altri  preparano  ormai  il  viaggio  di  ritorno  verso  casa,  mentre il
governatore del paese aveva ordinato  ai  venditori  di grano di riempire tutti  quanti  i
sacchi dei fratelli, come di stranieri, e di riporre di nascosto sulle bocche dei sacchi il
compenso che avevano preso, senza dirlo prima a quelli cui lo rendevano, e in terzo
luogo di dare inoltre generosamente dei viveri, che potessero essere sufficienti per il
viaggio, scelti perché fosse trasportata non diminuita la scorta di grano.
[179]  Mentre  erano  in  viaggio  e  compativano,  com'è  naturale,  il  fratello
imprigionato, ma non di meno erano tristi per il padre, se avesse sentito di nuovo una
sventura, perché per ogni strada diminuiva e si scorciava la sua prospera discendenza, e
mentre  dicevano:  “Ma non crederà  che  è  stato  imprigionato,  penserà  invece  che  la
prigione sia un pretesto per nascondere la morte, perché quelli che sono stati colpiti una
volta si imbattono nelle medesime avversità,” sopraggiunge la sera e, dopo aver tirato
giù i carichi delle bestie da soma, alleggerivano quelle, e ricevevano invece loro stessi
più  gravi  preoccupazioni  negli  animi:  nel  sollievo  del  corpo  infatti  l'intelletto  ama,
cogliendo  visioni  più  chiare  dei  fatti  spiacevoli,  angustiarsi  e  opprimersi  molto
penosamente.198
[180] Qualcuno scioglie un sacco e vede presso la bocca una borsa quasi piena
d'argento e dopo averlo contato trova che gli è stato restituito il prezzo che aveva pagato
per il grano e, sbalordito, riferisce ai fratelli.
[181] E loro, sospettando non un beneficio ma una trappola, si perdevano d'animo
e, pur volendo frugare tutti i sacchi, levato il campo per paura di un inseguimento al più
presto si sforzavano e si affrettavano, correndo quasi senza riprendere fiato, accorciando
un viaggio da molti giorni.199
proporre una motivazione a livello narrativo (Simeone in quanto secondogenito avrebbe dovuto dare
l'esempio), integra con un breve inserto numerologico sulla corrispondenza tra penultimo e ultimo
fratello. L'ordine di nascita dei fratelli sarà di nuovo importante in seguito, nella scena del banchetto
(§203).
198 È un inserto  originale  di  Filone questa  scena  tra  fratelli  che  condividono le  preoccupazioni  e  si
preparano al riposo notturno, un momento quieto e intimo con cui si prelude allo sconvolgimento
successivo.
199 Diversamente  da  Gen.  42,28  i  fratelli  non  attribuiscono  la  presenza  dei  sacchi  di  denaro  a  un
intervento divino, ma più realisticamente a un inganno. Sempre di Filone è il dettaglio della fuga
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[182]  E allora,  l'uno dopo l'altro  abbracciando il  padre  non senza  lacrime,  lo
baciavano, mentre lui si avvinghiava a ciascuno e lo stringeva affettuosamente, sebbene
già  l'anima  presagisse  un  qualcosa  di  spiacevole:  e  infatti  osservava  loro  che  si
avvicinavano e lo salutavano, accusava di lentezza il figlio lasciato indietro, come se
avesse ritardato,  e  guardava verso le  entrate,  cercando di  vedere il  numero dei figli
completo.
[183] Ma dato che nessuno più veniva da fuori, vedendo che il padre era atterrito,
dissero:  “Degli  eventi  spiacevoli,  padre,  più  penoso  del  venirne  a  conoscenza  è
l'incertezza: infatti dopo esserne venuto a conoscenza qualcuno trovò la via verso la
salvezza, invece la dubbiosa ignoranza è causa di cattivo cammino e difficoltà; ascolta
un racconto certo molto penoso, ma che è necessario sia detto.200
[184]  Il  fratello  mandato insieme a noi  a comprare il  grano,  pur non essendo
ritornato, vive (si  deve infatti  allontanare la tua più grande paura, quella che lui sia
morto), ma anche se è vivo rimane in Egitto presso il governatore del paese, che, sia per
una calunnia, sia anche avendo lui stesso un sospetto, ci accusò come spie.
[185] Dopo esserci difesi quanto l'occasione permetteva e aver raccontato di te,
nostro padre, e dei fratelli mancanti, uno quello che è morto, l'altro quello che restava
presso di te, che, dicevamo, rimaneva a casa per la sua età, essendo ancora giovane, pur
rivelando e mettendo a nudo tutte le vicende della nostra famiglia perché non ci fosse
sospetto, non concludemmo niente, ma disse che per lui l'unica prova di confessione
veritiera sarebbe stata l'arrivo fino a lui del figlio più giovane, e per questo ha trattenuto
anche il secondo, ostaggio e pegno di quello.
[186] Dunque il comando è il più penoso di tutti, ma la circostanza lo impone più
di chi dà l'ordine, al quale bisogna obbedire di necessità a causa dei viveri, perché solo
l'Egitto li fornisce a quelli che sono oppressi dalla carestia.”
precipitosa dall'Egitto, che vivacizza il racconto biblico.
200 Filone riesce a costruire una tensione drammatica anche nel rivelare la prigionia di Simeone al padre.
Mentre  in  Gen.  42,29-34  tutti  gli  avvenimenti  sono  riferiti  a  Giacobbe  senza  esitazioni,  nella
riscrittura di Filone ci si sofferma sul ricongiungimento tra padre e figli, con l'ansia di Giacobbe nel
volerli riabbracciare uno per uno e l'ironia amara del rimprovero mosso al figlio che non arriva; alla
sua  preoccupazione  risponde  la  delicatezza  dei  figli  nel  prepararlo  alla  nuova  disgrazia  con  un
preambolo consolatorio.
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[187]  E  lui,  dopo  aver  emesso  gemiti  gravissimi,  disse:  “Chi  per  primo
compiangerò? Il penultimo, che non per ultimo ma per primo ebbe in sorte la serie delle
sventure? O il secondo, che ha vinto il secondo premio dei mali, la prigionia invece
della morte? O il più giovane, che intraprenderà un viaggio odiosissimo, nel caso in cui
parta,  non essendo diventato più saggio per le disgrazie dei fratelli?  E io,  diviso in
membra e parti (infatti i figli sono parti dei genitori), rischio di finire senza prole, io,
considerato fino a poco fa padre di numerosi e validi figli.”
[188] E il maggiore disse: “Ti do in ostaggio i due figli che soli generai: uccidi
questi, se non restituirò il tuo, il fratello a me affidato, che giunto in Egitto procurerà le
due cose più importanti per noi, primo, la prova sicura di non essere né spie né nemici,
secondo, poter riavere il fratello imprigionato.”
[189] Dato che il padre era molto afflitto e diceva di non sapere, perché dei due
che erano nati dalla stessa madre uno era già morto, l'altro, rimasto abbandonato e solo,
si sarebbe guardato dal viaggio e, pur vivo, sarebbe morto per la paura al ricordo di quei
mali terribili che toccò soffrire al primo; mentre diceva questo,201 mandarono avanti il
più ardito e autorevole per natura, e il più capace a parlare (era per età il quarto dopo il
primo),202 e lo convinsero a spiegare quello che sembrava meglio a tutti.
[190] A loro sembrava meglio, dato che mancavano le risorse necessarie (infatti il
primo grano  portato  era  venuto  meno)  e  la  carestia  invece  dominava  e  opprimeva,
andare a comprare, ma non procedere se il più giovane restava: infatti il governatore del
paese aveva proibito di presentarsi senza costui.203
201 Nel testo biblico Giacobbe rifiuta di far partire Beniamino (Gen. 42,38); solo dopo che è trascorso del
tempo  e  il  grano  si  è  esaurito  i  figli  riescono  a  convincerlo  (Gen.  43,1-14).  Per  esigenza  di
compendiare, la narrazione di Filone in questo punto perde di chiarezza: sembra eliminare il salto
temporale, dato che in questo paragrafo non c'è soluzione di continuità tra il rifiuto del padre e il
momento in cui gli altri fratelli mandano avanti Giuda; d'altra parte, nel paragrafo successivo si dice
che il  grano portato dalla prima spedizione è finito, perché il dettaglio è necessario a motivare il
ritorno in Egitto.
202 Giuda, quarto figlio di Lia.
203 Contrariamente alla sua tendenza tipica, Filone in questi paragrafi sintetizza i discorsi di Giacobbe e
Giuda, accelerando il ritmo della narrazione e affrettandosi a tornare da Giuseppe. Inoltre non si fa
cenno al fatto che Giuda si offra come garante della vita di Beniamino (Gen. 43,9), anche se questo
73
[191] Avendo riflettuto come un uomo saggio, che è meglio mandare avanti uno
solo nell'oscuro e incerto del futuro invece della  indiscussa distruzione di tanti,  che
viene attesa da tutta la casa oppressa dall'indigenza, malattia insanabile, disse loro:
[192] “Ma se le forze della necessità sono superiori a quelle della mia volontà,
bisogna cedere: infatti forse forse la natura distribuisce qualcosa di migliore, che non
siamo ancora degni si mostri al nostro intelletto.204
[193] Dunque dopo aver preso anche il più giovane, come avete deciso, partite,
ma non certo nello stesso modo di prima: infatti una volta, come uomini sconosciuti,
avevate bisogno d'argento solo per comprare il grano e non avevate ancora subito niente
di irreparabile, ora invece avete bisogno anche di doni, per tre motivi, sia per ingraziarsi
il governatore e amministratore dei viveri, dal quale dite di essere conosciuti, sia per
riavere  presto  il  fratello  imprigionato,  avendo pagato  molto  riscatto  per  lui,  sia  per
rimediare quanto più possibile al sospetto di spionaggio.205
[194] Dunque dopo aver preso di tutto quanto produce la nostra terra, portatelo
come alcune primizie a quell'uomo, e anche doppio argento, sia quello dato prima, che
forse per ignoranza qualcuno vi restituì, sia dell'altro sufficiente a comprare il grano.
[195] Portate con voi certo anche le nostre preghiere, che facciamo al Dio nostro
salvatore, affinché, mentre vi trovate in un paese straniero, siate ben accetti agli abitanti
e ritorniate salvi, figli, restituendo al padre quelli per necessità a voi affidati, sia il primo
lasciato in catene, sia quello che portate via con voi adesso, il più giovane, inesperto
della vita.” Dopo averlo preso, si rivolsero verso l'Egitto.
[196] E allora pochi giorni dopo, vedendoli tornare, il governatore del paese si
rallegrò  molto  e  ordinò  al  sopraintendente  della  casa  di  apparecchiare  un  pranzo
sontuoso e di condurre dentro gli uomini per prendere parte del sale e della tavola.206
dettaglio sarà poi discusso da Giuda stesso nel suo discorso (§227).
204 Anche  questa  espressione  di  fiducia  nella  provvidenza  e  nei  propositi  imperscrutabili  di  Dio  è
un'aggiunta di Filone rispetto a Gen. 43,11.
205 Giacobbe, proponendo questi accorgimenti, dimostra la propria accortezza e conoscenza del mondo;
non si parla nel racconto biblico di nessun riscatto preparato per Simeone.
206 Nel passo di Genesi i fratelli di Giuseppe sono accolti ospitalmente con dell'acqua per lavarsi i piedi e
foraggio  per  i  loro  asini  (Gen.  43,24);  il  sale,  comunque  segno  di  ospitalità,  sembra  avere  una
connotazione  più  sacrale  e  duratura.  In  altri  episodi  biblici  il  sale  suggella  il  patto  con  Dio  nei
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[197] Essendo stati condotti dentro e non comprendendo per quale motivo, erano
atterriti e presagivano, turbati, di stare per essere accusati falsamente di furto, perché si
erano  appropriati  del  prezzo  del  grano,  che  prima  ritrovarono  nei  sacchi;  e  allora,
avvicinatisi  al  sopraintendente  della  casa,  si  difesero  da  ciò  di  cui  nessuno  osava
accusarli,  risanando  la  coscienza,  e  allo  stesso  tempo  tirarono  fuori  e  mostrarono
l'argento per restituirlo.
[198] E lui li rese più sereni con parole buone e amichevoli, dicendo: “Nessuno è
così empio, da accusare falsamente le grazie del dio, che vi sia favorevole: infatti fece
piovere dei tesori nei vostri sacchi, dandovi subito non solo cibo, ma anche ricchezza.”
[199] E loro, confortati, disposero in ordine i doni che avevano portato da casa e li
offrivano al padrone di casa che era sopraggiunto; e avendo chiesto come stavano e se
fosse vivo il padre del quale avevano parlato prima, di se stessi non rispondono niente,
del padre invece che è vivo e in salute.207
[200] Dopo aver pregato per quello e  averlo inoltre dichiarato molto gradito a
Dio,208 come  vide  guardandosi  intorno  il  fratello  nato  dalla  stessa  madre,  non
trattenendosi  ma  ormai  vinto  dal  sentimento,  prima  che  fosse  evidente,  si  volta  e
correndo in apparenza per una necessità urgente (infatti non era il momento di dire la
verità), rinchiusosi in un recesso della casa versa fuori l'impeto delle lacrime.
[201] E allora, lavatosi, dominò con razionalità l'afflizione e, ritornato, offriva un
banchetto  agli  ospiti,  dopo  aver  prima  restituito  anche  il  fratello  trattenuto  come
ostaggio al posto del più giovane: e banchettavano insieme a loro anche altri uomini
illustri presso gli Egiziani.
[202] A ciascuno toccò un'accoglienza secondo le  usanze dei  padri,  perché lui
sacrifici che il suo popolo gli offre (Lev. 2,13: ἅλα διαθήκης κυρίου); si parla anche di un “patto del
sale” eterno tra Dio e Aronne (Num. 18,19: διαθήκη ἁλὸς αἰωνίου), e poi tra Dio e Davide (2Chron.
13,5: εἰς τὸν αἰῶνα ... διαθήκην ἁλός).
207 Sono omesse da Filone le continue prostrazioni dei fratelli davanti a Giuseppe (Gen. 43,26 e 43,28); i
loro rapporti risultano così molto più informali, e si evita di dare l'impressione che Giuseppe stia
abusando del proprio potere per farsi onorare.
208 Il dettaglio della benedizione pronunciata da Giuseppe su Giacobbe è presente nei  LXX ma non nel
testo ebraico (Kraus Reggiani 1979, p. 354, n. 54).
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riteneva odioso trascurare le antiche leggi, e trascurarle in un banchetto, dove i piaceri
sono più numerosi delle spiacevolezze.
[203] In seguito, avendo ordinato loro di sedersi secondo l'età, dato che gli uomini
non  usavano  ancora  adagiarsi  nelle  compagnie  conviviali,209 si  meravigliavano,
chiedendosi se gli Egizi seguono le stesse usanze degli Ebrei, perché si preoccupano
dell'ordine e sanno distinguere gli onori dei più anziani e dei più giovani.210
[204]  Forse  certo  anche  se  il  resto  del  tempo,  dicevano,  la  regione  è  stata
governata più incivilmente per quanto riguarda il cibo, quest'uomo, stando a capo degli
affari pubblici, non solo accordò un buon ordine alle faccende importanti, a causa delle
quali i fatti di pace e guerra sono portati a buon termine per natura, ma anche a quelle
che sembrano essere più semplici,  le più delle quali  sembrano sciocchezze infantili:
infatti  i  banchetti  vogliono  allegria,  ammettendo  meno  un  convitato  troppo  serio  e
austero.
[205]  Mentre  recitano  piano  tali  lodi,  sono  portate  dentro  tavole  non  molto
sontuose, perché a causa della carestia l'ospite non aveva ritenuto giusto gozzovigliare
nelle  sventure  degli  altri;  e  loro,  in  quanto  acuti  nell'intelletto,  accoglievano  anche
questo nelle lodi, dicendo che aveva evitato una mancanza di gusto,211 azione odiosa;
che  mantiene  sia  l'atteggiamento  di  chi  compatisce  quelli  che  hanno  bisogno  sia
l'atteggiamento del convitato, ponendo se stesso al confine con entrambi e sfuggendo il
biasimo in ciascuno.212
209 Come osserva giustamente Niehoff, “Philo presents Joseph's reception meal for his brothers in terms
of a Hellenistic  symposion,” e per questo sente il  bisogno di giustificare il  fatto che nel racconto
biblico gli ospiti stiano seduti anziché sdraiati (Niehoff 1992, p. 81).
210 Di nuovo si sottolinea l'importanza dell'ordine di età dei fratelli.  L'attenzione di Giuseppe ai loro
diritti  di  nascita  potrebbe  essere  un  rovesciamento  dell'ambizione  manifestata  dai  suoi  sogni  di
gioventù (§9): anche dopo che essi si sono realizzati, con il prostrarsi dei fratelli davanti a lui (§164),
Giuseppe non se ne approfitta e si dimostra temperante.
211 L'importanza dell'evitare l'ἀπειροκαλία  nei rapporti sociali si trova già in Platone, a proposito dei
corteggiamenti omoerotici (Resp. 403c). In Plutarco, la sobrietà che non scade mai nel volgare è un
tratto del buon governante (Galb. 11,1); al contrario, l'ostentazione della sua ricchezza è segno di
volgarità e ignoranza (Sol. 27,3; Cup. Div. 9).
212 Non si fa cenno in Gen. 31-34 a queste accortezze di Giuseppe. Filone rimarca con questa aggiunta
due  aspetti  della  personalità  del  suo  protagonista:  la  moderazione  dell'ebreo,  che  non si  è  fatto
76
[206]  Dunque  gli  approvvigionamenti  non  avevano  niente  di  odioso,  essendo
adatti  alle  circostanze;  riempivano  il  rimanente  le  continue  gentilezze  con  brindisi,
preghiere, esortazioni a ristorarsi, cose che per gli uomini liberi e non rozzi di carattere
sono più dolci di quanto allestiscono per cibo e bevanda gli amanti dei pranzi e dei
banchetti,  ostentando  cose non  degne  di  nessun  interesse,  a  prova  di  scarsa
intelligenza.213
[207] Il giorno dopo all'alba, mandato a chiamare il sopraintendente della casa,
ordina di riempire di grano tutti i sacchi che quegli uomini avevano portato con sé e
collocare di nuovo sulle bocche il compenso in borse, ma in quello del più giovane
anche la più bella coppa di quelle d'argento, dalla quale lui stesso aveva l'abitudine di
bere.214
[208] E quello eseguiva gli ordini prontamente,  senza portare nessun testimone,
quelli  invece,  non sapendo niente  dei  fatti  accaduti  di  nascosto,  levavano il  campo,
rallegrandosi per tutti quanti i beni insperati.
[209]  Infatti  quello  che  si  aspettavano,  era  questo:  avrebbero  avuto  una  falsa
accusa  per  il  furto  dell'argento  restituito,  non avrebbero  ripreso  il  fratello  tenuto  in
ostaggio, avrebbero perso anche il più giovane, forse trattenuto a forza da quell'uomo
che si era dato da fare perché gli fosse portato.
corrompere dal lusso egiziano, e l'umanità del politico, che ha sempre presente le difficoltà in cui si
trova il suo paese. Da notare ancora la caratterizzazione di Giuseppe come  μεθόριος,  per  cui vedi
sopra la nota a §148.
213 Frazier rileva nella scena del banchetto un altro tassello nella rappresentazione di Giuseppe secondo i
tratti del governante ellenistico ideale: “là ou la Bible mentionne seulement la séparation entre Juifs
et Égyptiens, Philon, passant ce détail sous silence, insiste sur des thèmes «politiques» bien attestés,
par  example,  chez  Plutarque,  la  sobriété  qui évite  d'insulter  aux indigents,  la  philophrosynè plus
importante que la magnificence matérielle, l'eutaxia, et enfin, thème plus particulièrement cher au
membre du politeuma juif d'Alexandire, le respect des coutumes de chacun” (Frazier 2002, p. 12). I
passi a cui l'autore fa riferimento sono le parole di Paolo Emilio in Plutarco, Aem. 28,9 e l'elogio di
Augusto in Filone, Leg. 153 (Frazier 2002, p. 12, nn. 45-46).
214 In  Gen. 44,5 la coppa in questione è quella usata da Giuseppe per leggere i presagi; Filone e poi
anche Giuseppe Flavio in AJ 2,123 parlano semplicemente della coppa in cui era solito bere e che usa
per brindare alla salute dei fratelli (Kraus Reggiani 1979, pp. 354-355, n. 59). Verosimilmente l'idea
che Giuseppe praticasse la divinazione doveva essere sembrata problematica a Filone.
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[210] Invece quello che era capitato era più perfetto delle loro preghiere di buon
augurio: oltre a non essere falsamente accusati, avevano partecipato della tavola e del
sale,  che  per  gli  uomini  si  ritrovano  come  simboli  di  amicizia  sincera;215 avevano
ricevuto  il  fratello  illeso,  senza  che  nessuno  avesse  supplicato  e  pregato;  avevano
ricondotto anche il più giovane a suo padre, essendo sfuggiti ai sospetti di spionaggio,
portando un'abbondante quantità di viveri, contando su sorti migliori per il futuro: “Se
infatti  il  necessario  mancasse  spesso,”  dicevano,  “non più  come prima timorosi  ma
gioiosi, come da un amico e non da uno straniero andremo in viaggio dal governatore
del paese.”
[211] Ma proprio mentre erano di questo spirito e rivolgevano tali pensieri negli
animi, sopraggiunge un improvviso e inatteso sconvolgimento.216 Infatti, seguendo gli
ordini,  il  sopraintendente  della  casa,  conducendo  un  numero  non  piccolo  di  servi,
correva gridando, agitando le mani e facendo segno di restare.
[212] E, sforzandosi, con molto affanno disse: “Avete confermato anche le prime
accuse contro di voi; ricambiando beni con mali, vi siete di nuovo rivolti sulla stessa
strada di ingiustizie; sottraendo il compenso del grano avete compiuto un atto più grave
ancora: infatti la malvagità che ha ottenuto il perdono si accresce.
[213] La coppa più bella e più pregiata del padrone, nella quale faceva brindisi
alla vostra salute, l'avete rubata voi tanto riconoscenti, voi tanto pacifici, voi che non
conoscete nemmeno la parola 'spionaggio,'  voi che avete portato doppio argento per
restituire quello di prima, insidia, come sembra, ed esca per una caccia e rapina più
abbondante.  Ma non in tutto prospera la  malvagità,  e,  pur macchinando sempre per
rimanere nascosta, è colta sul fatto.”217
[214] Mentre recitava queste parole, loro restarono attoniti, perché dolore e paura,
i mali più terribili, erano piombati loro addosso d'improvviso, così che non potevano
215 Per la condivisione del sale come simbolo di amicizia, cfr. Aristotele, Eth. Nic. 8,3,8 (Kraus Reggiani
1979, p. 354, n. 58).
216 Filone coglie ancora una volta l'opportunità per costruire una certa tensione drammatica nella sua
narrazione, indulgendo nella descrizione della gioia dei fratelli; questo sollievo risulta ironico alla
luce dell'ulteriore prova messa in atto da Giuseppe e prepara il successivo rivolgimento dell'azione.
217 L'invettiva  del  sopraintendente  ha  un  tono  sentenzioso  e  amaramente  ironico  che  ricorda  il
rimprovero di Ruben ai fratelli (§18-21).
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nemmeno aprire la bocca: infatti gli urti dei mali inaspettati provocano l'afonia anche in
quelli abili nei discorsi.218
[215] Tuttavia dopo essersi lasciati andare, affinché non sembrasse che restavano
in silenzio perché sorpresi dalla coscienza, dissero: “Come ci difenderemo e davanti a
chi? Infatti tu, l'accusatore, vuoi essere anche giudice, tu che dovresti, anche se altri ci
accusassero,  difenderci,  per  i  fatti  che  conosci  per  esperienza:  l'argento  trovato  nei
sacchi prima, senza che nessuno ci accusasse, non lo portammo forse per restituirlo? E
abbiamo  compiuto  un  tanto  grande  mutamento  di  modi,  da  ricambiare  quell'uomo
ospitale con danni e furti? Ma questo non è né accaduto, né mai ci venga in mente.
[216]  Chi  però  tra  noi  fratelli  sia  sorpreso  con  la  coppa,  che  muoia:  infatti
stimiamo il  delitto degno di morte,  se davvero è accaduto,  per molti  motivi:  primo,
l'avidità  e  il  desiderare  i  beni  altrui  sono  assolutamente  contro  giustizia;  secondo,
cercare di danneggiare quelli che ci hanno aiutati è assolutamente empio; terzo, che chi
molto vanta per nobiltà l'onore degli antenati osi distruggerlo con azioni colpevoli è
un'infamia assolutamente vergognosa; ed essendo colpevole di tutti questi crimini, se
qualcuno di noi avesse rubato, dato che ha compiuto azioni degne di mille morti, che
muoia.”219
[217] E mentre parlano tirano giù i sacchi dalle bestie da soma e lo esortano a
frugarli con grande cura. Quello però, non ignorando che la coppa stava in quello del
più  giovane,  perché  lui  stesso  ce  lo  aveva messo  di  nascosto,  agiva  con astuzia  e,
218 In Gen. 44,7 la risposta dei fratelli è immediata; Filone invece preferisce enfatizzare l'impatto della
nuova accusa, che  li  lascia attoniti come il loro  annuncio della morte di Giuseppe aveva lasciato
attonito il padre (§22: ἀχανής).
219 Con questo primo breve discorso di difesa i fratelli dimostrano di essere δεινοὶ περὶ λόγους (§214).
Esordiscono con una  interrogatio, criticando a livello razionale la possibilità stessa di essere messi
sotto accusa, in quanto non può esserci un processo per condannarli se chi li  accusa vuole anche
essere il giudice. Segue quindi un entimema articolato in una duplice interrogatio, che nega il ruolo
dell'accusatore stesso: se il sopraintendente è stato testimone delle buone intenzioni di cui i fratelli
hanno dato prova, non può credere che siano capaci di un'azione tanto disonesta. La seconda parte del
loro appello ha un tono più emotivo e costituisce la  peroratio, che inizia con la condanna a morte
dell'ipotetico colpevole,  si  articola secondo una  gradatio delle  implicazioni  morali  del  crimine e
culmina nel ribadire della sentenza di morte.
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avendo cominciato dal  maggiore,  di  seguito per ordine seguendo le  età esaminava i
sacchi, mentre ciascuno li portava e li mostrava, fino all'ultimo, presso il quale trovò
anche quello che cercava, così che, quando lo videro, tutti insieme proruppero in gemiti
e, strappatisi le vesti, scoppiavano in lacrime, sospirando e piangendo anzitempo per
morto il fratello ancora vivo, e non meno se stessi e il padre, che aveva preannunciato le
sventure che sarebbero capitate al figlio, a causa delle quali non aveva affidato il fratello
a loro che volevano viaggiare lontano con lui.
[218] Abbattuti e sconvolti, tornarono indietro sulla stessa strada verso la città,
costernati per l'accaduto e considerando la faccenda una macchinazione e non invece un
atto di avidità del fratello; e allora, condotti di fronte al governatore del paese, con un
genuino sentimento dimostrano una benevolenza fraterna.220
[219]  Infatti,  prostratisi  tutti  insieme  alle  sue  ginocchia  come se  fossero  tutti
colpevoli di furto, cosa che non era giusto dire su di loro, si scioglievano in lacrime,
supplicavano, si  consegnavano, prendevano su di sé volontariamente la schiavitù,  lo
chiamavano padrone, e proclamavano se stessi schiavi esposti,221 nati in casa, comprati
con l'argento, senza tralasciare nessun nome servile.
[220]  Ma  lui,  mettendoli  ancor  più  alla  prova,  disse  loro  con  atteggiamento
gravissimo: “Non potrei mai fare questo, condurre via tanti perché uno solo è colpevole:
infatti perché sarebbe giusto chiamare a partecipare delle pene quelli che non hanno
preso parte ai delitti? Solo quello, dato che li ha anche compiuti da solo, sia punito.222
[221] So per certo che davanti alla città avete stabilito addirittura la morte per il
colpevole; io invece, conducendo ogni atto alla moderazione e a una maggiore mitezza,
allevio la pena, stabilendo la schiavitù invece della morte.”223
220 Il fatto che i fratelli non dubitino mai dell'innocenza di Beniamino è una prima dimostrazione del loro
sincero affetto nei suoi confronti; si tratta di un dettaglio introspettivo aggiunto da Filone.
221 Colson nota che il termine προβλήτους deve riferirsi ai neonati esposti che venivano poi raccolti per
crescerli come schiavi (Colson 1935, p. 246, n. a).
222 Questa posizione di Giuseppe è in contrasto con la pratica romana di punire l'innocente insieme al
colpevole (Goodenough 1938, p. 59).
223 Anche nella finzione Giuseppe mantiene la sua identità di governante giusto e clemente, decretando
punizioni adeguate. Anzi, come osserva Laporte, “cette punition du vol par la servitude est moins
sévère  que  la  sentence  prescrite  pour  ce  délit  par  la  loi  juive:  est-ce  l'écho  d'une  mesure
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[222] Mentre loro sopportavano penosamente la minaccia e sprofondavano per
quello  di  cui  li  avevano  falsamente  accusati,  il  quarto  per  età  (era  audace  ma  con
rispetto, e coraggioso, avendo coltivato la libertà di parola senza sfrontatezza)224 fattosi
avanti  disse:  “Ti  prego,  padrone,  di  non  abbandonarti  all'ira  e  di  non  condannarci
prematuramente, perché sei stato posto nel rango subito dopo il re, prima della nostra
difesa.225
[223] Al tempo della nostra prima venuta, ti abbiamo risposto quando ci avevi
interrogati sia sul fratello sia sul padre: il padre è vecchio, essendo invecchiato non più
per il tempo che per le continue sciagure, e sfinito da esse come un atleta, tra pene e
intollerabili  sofferenze  trascorse  la  vita;  il  fratello  invece  è  proprio  giovane,  amato
straordinariamente dal padre, sia perché è nato nella sua vecchiaia, sia perché rimase il
solo di due nati da una stessa madre, essendo morto di morte violenta il maggiore.
[224] Quando tu ordinasti di condurre qui il fratello e minacciasti, se non si fosse
presentato,  che  non  ci  avresti  più  concesso  di  venire  al  tuo  cospetto,  abbattuti,
partivamo, e una volta giunti di nuovo a casa presentavamo al padre gli ordini avuti da
te.
[225] E lui in principio si opponeva, temendo molto per il figlio, ma dato che le
risorse necessarie mancavano e nessuno di noi osava venire a comprare il grano senza il
più giovane a causa delle tue minacce, a stento si convinse a mandar via con noi questo,
d'adoucissement avec la loi romaine?” (Laporte 1964, p. 132-133, n. 1).
224 Il personaggio di Giuda era già stato caratterizzato come eloquente quando aveva proposto di vendere
Giuseppe come schiavo piuttosto che ucciderlo (§15). Ora ha di nuovo l'occasione di dimostrare la
sue  capacità  di  parola,  difendendo  Beniamino con  quello  che  Alexandre  definisce  “a  passionate
discourse of great vigour and oratorical balance, structured in four parts” (Alexandre 1999, p. 132).
Nel suo saggio Rhetorical Argumentation in Philo of Alexandria l'autore analizza il discorso di Giuda
nelle  sue  divisioni  retoriche:  exordium (§222),  narratio (§223-225),  confirmatio (§226-230)  e
peroratio (§231) (Alexandre 1999, pp. 132-136).
225 Il  proemio dell'orazione di Giuda è molto breve, ma efficace:  “The emphasis given to one of the
major motivating causes in a context of injustice, that is  θυμός  as an expression of  ὀργή,  makes a
lively appeal to the noble sentiments of the human heart and displays oratorical balance” (Alexandre
1999, p. 133).  È significativo anche che Giuda si riferisca a Giuseppe con l'appellativo  δέσποτα,
dichiarandosi implicitamente suo schiavo, come già avevano fatto tutti  i  fratelli  insieme (§219) e
come Giuda farà in seguito (§228).
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infinitamente  accusandoci,  perché  avevamo  ammesso  di  avere  un  altro  fratello,  e
infinitamente lamentandosi, se si sarebbe separato da lui: infatti è un bambino ancora
inesperto della vita, non solo di quella in terra straniera, ma anche di quella nella sua
città.226
[226] Dunque come potremmo andare dal padre che si trova in questo stato? Con
quali occhi potremmo guardarlo senza questo? Gli resta la morte più degna di pianto,
se avrà solo sentito  che non è tornato;  e allora ogni uomo che ama lo scontro e si
incattivisce per tali sventure ci chiamerà assassini e patricidi.
[227] La maggior parte dell'accusa cadrà su di me: infatti ho accettato di cedere
molto al padre, acconsentendo a prendere il ragazzo come un pegno, che avrei restituito
quando sarebbe stato reclamato; ma come, se non ti plachi tu stesso, potrei renderglielo?
Ti  prego di  avere  pietà  del  vecchio  e  arrivare  a  comprendere  i  mali  dai  quali  sarà
tormentato, non avendogli io riportato chi contro il suo volere mi affidò.
[228] Ma tu prendi vendetta su coloro che credi ti abbiano fatto un torto. Io mi
offrirò volentieri; da questo giorno registrami come schiavo, sopporterò contento le sorti
degli schiavi appena comprati, se vorrai lasciar andare il ragazzo.
[229]  Non  riceverà  lui  la  grazia,  se  mai  la  concederai,  ma  quello  che  non  è
presente e che sarà alleggerito delle preoccupazioni, il padre di tutti quanti noi che ti
supplichiamo: infatti siamo supplici, rifugiatici presso la tua  più che sacra destra,227 e
non sia mai che noi manchiamo di raggiungerla.
[230] Dunque ti venga pietà di un vecchio che tutta la vita conquistò con fatica i
premi della virtù; portò le città della Siria ad approvarlo e onorarlo, pur avendo usi e
leggi piuttosto estranei e molto diversi, essendo non di poco lontano dagli indigeni; ma
226 La narratio “ignores the issue at stake, and diverts attention to the father,” descrivendo il personaggio
di  Giacobbe  nella  sua  educatio,  disciplina e  fortuna,  ma  soprattutto  mettendo  in  risalto  la  sua
vecchiaia provata dai dolori in opposizione all'ingenuità di Beniamino (Alexandre 1999, p. 133).
227 Per i diritti dei supplici, cfr.  Mos. 1,34 in cui gli stranieri sono supplicanti che aspirano al diritto di
cittadinanza; in  Legat. 1-7 gli Ebrei stessi sono un popolo di supplicanti, che intercede presso Dio a
favore di chi li accoglie e invoca la sua vendetta contro chi li opprime (Laporte 1964, p. 136, n. 1).
Giuda  descrive  se  stesso  e  i  fratelli  come  supplici  a  una  figura  divina:  la  ἱεροτάτην  δέξιαν di
Giuseppe infatti “représente la puissance de Dieu qui sauve, et la gauche, la puissance qui punit”
(Laporte 1964, p. 136, n. 2).
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la sua condotta di vita completamente virtuosa e l'armonioso accordo delle parole alle
azioni e delle azioni alle parole trionfarono, così da cambiare in meglio anche quelli che
a causa delle sue usanze patrie non erano ben disposti.228
[231] Stai per deporre su di lui una tale grazia, di cui nessuno potrebbe ricevere
una più grande: infatti per un padre quale dono potrebbe esserci più grande di accogliere
un figlio che disperava di rivedere?”229
[232]  Ma  sia  queste  azioni  sia  quelle  di  prima  erano  tutte  prove,  perché  il
governatore del paese osservava come loro avevano affetto verso il fratello nato dalla
sua stessa madre: infatti temeva che avessero avuto una naturale ostilità, come quelli
nati da matrigne verso la stirpe nata da un'altra donna di uguale stato.
[233] Per questo anche li accusava come spie e si informava sulla loro stirpe come
pretesto per sapere se il fratello era ancora vivo, e non era stato invece tolto di mezzo da
un  complotto,  e  tratteneva  un  fratello,  lasciando  partire  gli  altri  dopo  che  avevano
acconsentito a portare il più giovane, che desiderava moltissimo vedere e liberarsi dalla
penosa e gravissima afflizione per lui.
[234]  E  quando  quello  arrivò,  e  lui  contemplò  il  fratello,  essendo  un  poco
sollevato  dalla  preoccupazione,  invitandolo  in  ospitalità  e  accogliendolo  con  un
228 La confirmatio si articola anch'essa secondo una precisa struttura retorica. Prendendo l'avvio da una
duplice interrogatio, prosegue con una commiseratio graduale che procede dalla sofferenza del padre
a quella di Giuda stesso (§226-227), rafforzata da una nuova  interrogatio con cui si introduce in
forma ipotetica l'argomento centrale del discorso, ovvero la persuasione di Giuseppe (§227:  εἰ μὴ
ἐξευμενισθείης αὐτός); infine la  deprecatio, in cui Giuda fa appello all'umanità e alla compassione
del governatore offrendo se stesso come schiavo al posto del fratello minore e chiedendo grazia per il
vecchio Giacobbe, del quale si ricordano ancora le fatiche e la virtù (Alexandre 1999, p. 134).
229 Come  l'exordium,  anche  la  peroratio si  risolve  rapidamente  con  una  conquestio dalla  struttura
entimematica, per incoraggiare all'azione la pietà del giudice evidenziando la gratitudine illimitata
che riceverà; segue un'interrogatio che ha la funzione di un argomento a fortiori (Alexandre 1999, p.
135).  La  conclusione  a  cui  Alexandre  arriva  è  che  l'intero  discorso  di  Giuda  sia  “an  extended
structural enthymeme, in which logical  and psychological  proof go together,  and whose essential
Leitmotif is  the principle of contradiction;”  infatti,  partendo dal  presupposto che Giacobbe ispira
pietà, si articola il seguente macro-sillogismo: se il governatore ha pietà di Giacobbe, e assolvere
Beniamino è la prova suprema di questa pietà, allora il governatore dovrebbe assolvere Beniamino
(Alexandre 1999, p. 136).
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banchetto  faceva  pranzare  lautamente  il  fratello  nato  dalla  sua  stessa  madre  con
preparativi  magnifici,230 tenendo  gli  occhi  su  ognuno  e  giudicando  dalla  sua
osservazione se restasse nascosta in loro una qualche invidia.
[235]  E  quando  vide  che  si  rallegravano  e  traboccavano  per  l'onore  del  più
giovane, avendo notato già per due testimonianze che nessun odio ardeva di nascosto,
ne  escogitò  anche  una  terza,  quella  della  coppa  che  sembrava  essere  stata  rubata,
attribuendo la colpa al più giovane: infatti voleva che proprio questa fosse una prova
chiarissima  della  disposizione  di  ciascuno  e  del  legame  famigliare  verso  il  fratello
falsamente accusato.231
[236] Da tutte queste prove ormai era persuaso del fatto che non cercavano di
abbattere  né  tramavano  contro  la  stirpe  di  sua  madre,  e  raggiunse  una  conclusione
verosimile232 anche riguardo alle vicende capitate a lui stesso, che poteva aver patito
queste disavventure non più per i complotti dei fratelli che per provvidenza di Dio, che
considera gli eventi da lontano e vede quelli futuri non meno di quelli presenti.233
[237] E allora procedeva a pacificazioni e riconciliazioni, vinto da un sentimento
di amore famigliare, e per non procurare nessun biasimo ai fratelli a causa del fatto,
stimò giusto che nessuno degli Egiziani fosse presente al primo riconoscimento;
[238]  ma  avendo  ordinato  a  tutta  quanta  la  servitù  di  allontanarsi,  lasciando
sgorgare d'improvviso una fonte di lacrime e fatto cenno con la destra di venire più
230 In  Gen. 43,34 si specifica che la porzione di Beniamino è cinque volte quella dei fratelli; nella sua
narrazione del banchetto (§201-206) Filone aveva omesso questo dettaglio (Kraus Reggiani 1979, p.
355, n. 66).
231 Prima  di  procedere  al  riconoscimento,  Filone  ripercorre  gli  ultimi  eventi  dal  punto  di  vista  di
Giuseppe. Infatti, anche se nel racconto l'attenzione per le reazioni e l'interiorità del protagonista non
era mai venuta meno, e anche se si era esplicitato che il suo atteggiamento verso i fratelli era dovuto a
una finzione, finora non erano state mai spiegate le ragioni dietro all'inganno. Nella  Genesi non si
danno le ragioni del comportamento di Giuseppe, e non è impossibile che le difficoltà a cui sottopone
i fratelli siano anche un modo di vendicarsi di loro; Filone invece vuole chiarire che a motivarlo non
era stata la passione, ma la preoccupazione per Beniamino.
232 Il λογισμόν εἰκότα a cui arriva Giuseppe ricorda gli εἰκόσι στοχασμοῖς con cui il politico interpreta il
sogno della realtà (§143).
233 Si introduce il tema della presa di coscienza da parte di Giuseppe del suo ruolo di strumento della
provvidenza divina, che sarà poi sviluppato appieno nel suo discorso (in particolare, §241 e §244).
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vicino,  affinché  qualcun  altro  non  potesse  per  caso  ascoltare,  disse  loro:  “Volendo
svelare  un  fatto  avvolto  nell'ombra  e  che  per  molto  tempo  sembrava  essere  stato
nascosto, lo rivelo da solo a voi soli: il fratello che vendeste all'Egitto, sono proprio io,
quello che vedete ora qui presente.”
[239] E dato che loro erano sbigottiti  contro ogni speranza,  stavano attoniti  e,
come per una violenta attrazione, avevano lasciato cadere e fissato gli sguardi a terra,
muti e a bocca aperta, lui disse: “Non siate abbattuti, vi concedo il perdono di tutte le
azioni compiute contro di me, non avete bisogno di nessun altro difensore;
[240]  con  sentimento  spontaneo  e  libero  sono  arrivato  di  mia  volontà  a  una
pacificazione,  facendo  uso  di  due  consiglieri,  il  rispetto  verso  il  padre,  al  quale
attribuisco la maggior parte della grazia, e al naturale affetto fraterno, che provo verso
tutti, ma specialmente verso quelli del mio sangue.
[241] E credo che la causa delle vicende che mi sono capitate non siate stati voi,
ma Dio, volendo che io fossi ministro e servo delle sue grazie e doni, che ritenne giusto
concedere al genere umano nelle circostanze di più grande bisogno.234
[242] Potete averne sicura prova da quello che vedete: mi è stato affidato tutto
l'Egitto, ho la prima carica dopo il re e lui, pur essendo più vecchio, onora come un
padre me, anche se sono giovane; e sono servito non solo dagli abitanti ma anche da
moltissimi altri popoli, quanti sono sia soggetti sia autonomi: infatti sono tutti bisognosi
di un capo a causa dell'indigenza.
[243] Sia l'oro sia l'argento sia, ciò che è più di questi necessario, i viveri sono
custoditi presso me solo, che spartisco e divido per le esigenze necessarie a ciascuno dei
bisognosi, in modo da non avanzare nessuna parte di essi per il lusso né tralasciarla per
il soddisfacimento dell'indigenza.
[244] Non ho però esposto questi fatti per vantarmi ed esaltarmi, ma perché vi
234 Come osserva Frazier, “le serviteur du dèmos du deuxième commentaire devient ainsi, en un nouveau
jeu de décalage, le serviteur de Dieu” (Frazier 2002, p. 17). Non si tratta però solo dell'episodio di
Potifarre, ma soprattutto della terza digressione allegorica, in cui l'anello dato dal Faraone a Giuseppe
è  simbolo  del  patto  stretto  dal  politico  col  popolo  (§148-149).  Sembra  esserci  dunque  uno
spostamento nella rappresentazione dell'uomo politico, da agente su un piano puramente materiale a
intermediario tra le vicende umane e la volontà divina; anche se si potrebbe ribattere che il rapporto
tra Dio e Giuseppe si realizza esclusivamente a un livello personale, al di fuori dell'allegoria politica.
85
rendeste conto che nessuno tra gli uomini poteva diventare causa di tali benefici per uno
divenuto schiavo e in seguito carcerato (e infatti fui imprigionato una volta, essendo
stato falsamente accusato), ma quello che trasformò le più infime disgrazie e sventure
nelle più alte e prime fortune era Dio, per il quale tutto è possibile.
[245] Dato che credo questo, non abbiate più timore, sbarazzandovi delle angosce
e trasformandole in un allegro buon animo. Sarebbe bene anche che vi dirigeste verso il
padre e per primi gli annunciaste le buone notizie riguardo il mio ritrovamento: infatti le
voci arrivano per prime ovunque.”235
[246] E loro, in successione intrecciando le sue lodi di continuo con bocche senza
freno, lo celebravano esponendo chi una virtù chi un'altra,236 uno la sua indulgenza, un
altro l'amore per la sua famiglia, un altro ancora la sua saggezza, e tutti quanti insieme
la venerazione religiosa di lui che attribuiva a Dio il compimento dei suoi successi e non
era più adirato per gli sgradevoli inizi e le prime tensioni degli eventi non secondo il suo
desiderio, e la sua eccezionale fermezza unita a modestia;
[247] lui che, essendo stato in tanto gravi vicissitudini, né, mentre era schiavo,
pronunciò alcuna maledizione contro i fratelli che lo avevano venduto, né, quando fu
condotto in carcere, si lasciò scappare per lo sconforto niente che non avrebbe dovuto
dire,  né,  pur  restando  là  molto  tempo,  rivelò  niente,  come si  è  soliti  fare,  essendo
abitudine dei carcerati enumerare le proprie sventure;
[248]  ma come se non sapesse nulla  delle  vicende a  lui  capitate,  e  nemmeno
quando interpretava i sogni o agli eunuchi o al re, avendo un'occasione adatta per una
rivelazione, disse una parola riguardo la propria nobiltà di stirpe, nemmeno quando era
nominato vicario del re e riceveva la cura e la sopraintendenza di tutto l'Egitto, per non
sembrare  di  essere  uno  degli  uomini  trascurabili  e  oscuri,  ma  veramente  di  nobile
235 Questo discorso costituisce un primo autoritratto del protagonista, da accostare a quello tracciato in
§262-266; entrambi insistono sul rapporto di Giuseppe con Dio (Frazier 2002, p. 17). Messa da parte
l'interpretazione allegorica, è con questi discorsi dei personaggi che Filone fornisce un'analisi della
vicenda narrata e ne trae insegnamenti morali.
236 Le lodi dei fratelli sono un'inserzione originale di Filone, che nuovamente ripercorrono la vicenda di
Giuseppe per estrapolare dalle sue azioni i tratti fondamentali del suo carattere.
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nascita, non schiavo per natura, ma per aver sopportato sventure e insidie irreparabili da
quelli che meno avrebbero dovuto.
[249]  E  ancora  oltre  a  queste  fu  sparsa  molta  lode  della  sua  imparzialità  e
amabilità:  infatti,  conoscendo  le  ostentazioni  e  le  rozzezze  degli  altri  capi,  si
meravigliavano della sua mancanza di ostentazione e semplicità, e di come (anche se
avrebbe potuto ucciderli non appena li aveva visti nel loro primo viaggio, oppure non
concedere cibo, nell'occasione più recente, a loro che soffrivano la fame), oltre a non
averli  puniti,  aveva anche dato loro il  necessario in dono, come se fossero degni di
benevolenza, ordinando di restituire il loro pagamento.237
[250]  Ovviamente  i  fatti  del  complotto  e  della  vendita  furono  completamente
ignorati e nascosti, così che i dignitari egiziani si rallegravano come se ora per la prima
volta fossero arrivati i fratelli del governatore, li chiamavano per offrire ospitalità e per
primi annunciavano la buona notizia al re, e tutto in tutti i luoghi era pieno di gioia non
meno che se la pianura fosse fertile e la carestia si fosse trasformata in prosperità.238
[251] E il re, avendo saputo che lui aveva sia un padre sia una stirpe numerosa, li
esorta a emigrare con tutta la famiglia, dopo aver concordato di donare loro la parte più
fertile dell'Egitto quando sarebbero arrivati. Dunque diede ai fratelli carri, cocchi, un
gran numero di bestie da soma caricate del necessario e servitori a sufficienza, perché
conducessero il padre in sicurezza.239
[252] Quando però arrivarono e raccontarono le vicende incredibili e superiori a
237 Frazier descrive l'elogio dei fratelli come un ritratto “riche at ambigu,” dove coesistono “les deux
images de Joseph, le Politique «grec» et le personnage biblique” (Frazier 2002, p. 18). A qualità
degne di un sovrano come indulgenza, saggezza, religiosità, fermezza e modestia si unisce anche
l'amore per la famiglia, dimostrato dal silenzio che Giuseppe mantiene pur di non disonorare i fratelli,
secondo “l'image du juste éprouvé et de l'Hébreu fidèle;” le lodi conclusive si concentrano invece su
equità e giustizia, “les traits les plus indiscutablement politiques,” in virtù delle quali Giuseppe si
dimostra eccezionale rispetto agli altri governanti (Frazier 2002, pp. 18-19).
238 Il riflettersi della gioia di Giuseppe su tutto l'Egitto sembra implicare un legame particolare tra il
governante  e  la  sua  terra.  Si  è  già  visto  come la  sola  presenza  di  Giuseppe riuscisse  a  portare
benessere (§157).
239 In questo paragrafo si sintetizza Gen. 45,17-24, omettendo buona parte dei preparativi per il viaggio.
Filone accelera il ritmo della narrazione, procedendo verso l'epilogo.
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ogni speranza riguardo al  fratello, lui non prestava loro nessuna attenzione: e infatti
anche  se  quelli  che  parlavano  erano  assolutamente  degni  di  fiducia,  tuttavia
l'eccezionalità del fatto non permetteva di approvarlo facilmente.
[253] Tuttavia, vedendo i preparativi in una tale situazione e le generose provviste
del necessario, che corrispondevano ai felici avvenimenti raccontati riguardo a costui, il
vecchio inneggia a Dio,  perché aveva colmato la parte della sua casa che sembrava
essere scomparsa.
[254] Ma la gioia subito generò nella sua anima paura che il figlio avesse deviato
dalle tradizioni dei padri: infatti sapeva che sia un giovane scivola facilmente per natura,
sia  la  licenza  a  deviare  dal  giusto  è  tipica  di  un soggiorno in  un  paese  straniero e
soprattutto della regione in Egitto, cieca riguardo al vero Dio, in quanto deifica esseri
creati e mortali,240 e inoltre gli accrescimenti di ricchezza e fama assalgono gli intelletti
poco saggi, e perciò, abbandonato, senza che nessuno della casa paterna fosse partito
con lui come precettore, essendo solo e privo di buoni maestri, sarebbe stato pronto ad
assumere gli usi stranieri.
[255] Dunque, vedendo che era in un tale stato,241 Colui al quale solo è possibile
vedere l'anima invisibile prese pietà e, apparso di notte a lui che dormiva, disse: “Non
avere nessun timore riguardo alla  partenza verso l'Egitto:  io  stesso sarò guida della
strada, concedendo un viaggio sicuro e piacevole; certo, ti renderò anche il tuo figlio
tanto desiderato, che, dopo essere stato un tempo creduto morto da molti anni, riapparirà
non solo vivo ma anche a capo di una terra tanto grande.” Riempito di buona speranza,
all'alba si affrettava rallegrandosi.
[256]  E  il  figlio,  avendo  sentito  (infatti  esploratori  e  guide  della  strada  gli
mostravano ogni cosa) che non stava molto lontano dai confini, andava subito incontro
240 Si ha qui una forte critica della teriolatria egiziana, devozione cieca in quanto guarda alla creatura
invece che al Creatore. In Migr. 18 Filone fa corrispondere all'Egitto l'ignoranza, che viene definita
“cieca padrona” (τυφλῇ δεσποίνῃ); così anche in Sacr. 134 l'Egitto simboleggia la “cieca passione”
(τυφλοῦ πάθους).
241 Le paure infondate e l'esitazione del padre sono inventate di Filone per un duplice fine: dare un elogio
implicito delle qualità di Giuseppe, virtuoso contro ogni aspettativa, e motivare la visione notturna
con cui Dio rassicura Giacobbe, piuttosto superflua nel racconto biblico in quanto il padre si è già
messo in viaggio (Gen. 46,1-4).
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al padre; ed essendosi incontrati  presso la città chiamata degli  Eroi,242 si gettano ad
appoggiare ognuno la testa sul collo dell'altro e, bagnando le vesti di lacrime, non si
saziavano mai abbastanza di lunghi abbracci e, dopo aver smesso a fatica, giungevano
fino alla reggia.
[257] Il re, avendo osservato il padre ed essendo stato colpito dalla dignità del suo
aspetto, lo accolse con completo rispetto e onore, non come il padre di un sottoposto,
ma come il suo; e oltre alle manifestazioni di affetto usuali e speciali gli dà una sezione
di terra prospera e molto abbondante di frutti, e avendo saputo che i suoi figli erano
allevatori  di  bestiame,  perché  avevano  molta  ricchezza  in  greggi,  li  nominò
sopraintendenti  dei  propri,  affidando  loro  capre,  buoi,  pecore  e  tante  migliaia  di
armenti.243
[258] E il giovane dimostrò una tale grandezza di lealtà, che mentre le circostanze
e i  fatti  gli  offrivano mezzi  tanto numerosi per far  denaro,  potendo in breve tempo
essere il più ricco tra gli uomini di quel tempo, onorando così sinceramente la ricchezza
legittima  invece  di  quella  illegittima  e  quella  che  vede  invece  di  quella  cieca,244
riponendo nelle tesorerie del re tutto l'argento e l'oro, quanto ne accumulò dal prezzo del
grano,  senza  aver  sottratto  nessuna  dracma  ma  accontentandosi  solo  dei  doni
ripagandolo coi quali quello mostrava riconoscenza.245
[259] E quest'uomo governò come un'unica casa l'Egitto246 e con esso altre terre e
242 Mentre nella Bibbia ebraica l'incontro avviene nella terra di Goshen, i  LXX (seguiti da Filone e poi
Giuseppe Flavio, Ant. 2,184) parlano di Eroopoli (Laporte 1964, pp. 146-147, n.1).
243 Anche in questo caso il racconto di Filone opera una forte sintesi di Gen. 46,31-47,12.
244 Giuseppe dimostra di non essere stato contagiato dalla cecità morale dell'Egitto (§253). Per la virtù
come ricchezza autentica e non cieca, cfr. Abr. 25, Spec. 2,23 e Platone, Leg. 1,631c (Laporte 1964, p.
148, n. 1).
245 Si ha in questo punto un'omissione significativa rispetto a  Gen. 47,3-27, in cui Giuseppe trattiene
nella tesoreria il denaro guadagnato per toglierlo dalla circolazione e costringere il popolo affamato a
barattare prima il loro bestiame, poi le loro terre e infine se stessi col grano, finché tutta la terra
d'Egitto  e  tutti  gli  Egiziani  non  diventano di  proprietà  del  Faraone.  Chiaramente  si  tratta  di  un
episodio che Filone doveva aver giudicato troppo problematico per  il  suo protagonista,  e quindi,
come osserva giustamente Laporte, “le silence au sujet de l'usure sur le blé est voulu;” a proposito del
disprezzo di Filone per l'usura cfr. Spec. 2,77-78 (Laporte 1964, p. 149, n. 2).
246 Ritorna l'immagine del politico amministratore domestico, introdotta in §38.
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popoli,  oppressi  dalla  carestia,  meglio  di  ogni  descrizione,  distribuendo i  viveri  nel
modo adeguato e mirando non solo al guadagno presente ma anche al vantaggio futuro.
[260] Dunque quando venne il settimo anno di indigenza, mandati a chiamare i
contadini (infatti già c'era speranza di fertilità e abbondanza) diede loro sia orzo che
grano per semente, preoccupandosi che nessuno ne sottraesse e che ognuno deponesse
nei solchi arati quelli che aveva preso, avendo scelto secondo il merito osservatori e
sorveglianti, che custodissero la sementa.247
[261] Molto tempo dopo la carestia, essendo morto il padre,248 i fratelli, colpiti da
un sospetto e temendo di soffrire qualcosa di male per un suo rancore, venuti da lui lo
pregavano insistentemente, avendo portato con loro anche mogli e figli.
[262] E lui piangendo disse: “L'occasione adatta fornisce sospetto a quelli che
hanno compiuto  atti  intollerabili  e  che  non sono accusati  da  un  altro  più  che  dalla
coscienza:249 infatti la morte del padre ha rinnovato l'antica paura che avevate prima
della riconciliazione, che io vi avessi concesso il perdono per non addolorare il padre.
[263] Ma io non cambio la mia disposizione coi tempi, né, dopo aver acconsentito
a stare a un patto, agirò mai in modo contrario ad esso: infatti non aspettavo l'occasione
di  rimandare  la  vendetta,  ma  vi  concessi  la  liberazione  dal  castigo  per  sempre,
piegandomi in parte al rispetto per il padre (infatti bisogna dire la verità), in parte invece
alla benevolenza che devo a voi.
[264] E se anche avessi fatto per il padre questi gesti benevoli e umani, conserverò
questi anche dopo che il padre è morto; tuttavia secondo il mio giudizio nessuno degli
uomini buoni è morto, ma ancora vivrà un tempo eterno senza vecchiaia,250 con l'anima
per natura immortale, non più legata nelle necessità del corpo.
[265] E perché bisogna ricordarsi solo del padre creato? Abbiamo quello increato,
247 Il dettaglio dei provvedimenti di Giuseppe per regolare e controllare la semina è un'elaborazione di
Filone, che ha già dimostrato interesse a specificare le misure prese contro la carestia (§111-113).
248 La narrazione salta in avanti, omettendo la morte e sepoltura di Giacobbe (Gen. 47,28-50,14), che
Filone aveva forse raccontato nella vita a lui dedicata.
249 Giuseppe tiene presente la sua coscienza anche nel confronto con la moglie di Potifarre (§47-48). Per
l'importanza di Filone nella storia del concetto di coscienza morale vedi Bréhier 1950, pp. 300-303.
250 Cohn mette la virgola dopo ἀθανάτῳ φύσει; seguiamo con tutti gli altri editori il testo di Colson, che
la mette dopo ἀγήρως.
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immortale,  eterno,  'che  sorveglia  tutto  e  tutti  ascolta,'251 anche  quelli  che  stanno  in
silenzio,  che  sempre  vede  anche  i  pensieri  nei  recessi  della  mente,  che  chiamo  a
testimone della mia coscienza per sincere riconciliazioni.
[266] Io infatti, e non meravigliatevi del mio discorso, sono di Dio,252 di colui che
ha cambiato i vostri malvagi complotti in un'abbondanza di beni. Siate dunque senza
paura e  sarete partecipi in futuro di benefici  ancora più vantaggiosi  di  quelli  di  cui
godevate quando era ancora vivo il padre.”253
[267] Avendo incoraggiato i fratelli con tali parole, con i fatti confermava di più le
promesse, non tralasciando nulla per la loro cura. Dopo la carestia, quando ormai gli
abitanti gioivano per la prosperità e il buon raccolto della terra, era onorato da tutti,
251 Citazione omerica: cfr.  Il. 3,277;  Od. 11,109 e 12,323, dove l'espressione si riferisce al Sole; l'idea
dell'onniscienza  divina  si  ritrova  però  anche  in  Sal.  139  (Laporte  1964,  p.  150,  n.  2).  Questa
concezione  è  condivisa  da Flavio  Giuseppe  (Bell.  Iud.  1,631).  Sofocle  usa  un'espressione  molto
simile a proposito di “Zeus, che tutto vede e domina” (El. 175), e il verbo ἐφοράω è associato a Zeus
anche in Od. 13,213-214.
252 Citazione letterale delle parole di Giuseppe nella versione dei LXX di Gen. 50,19. La versione greca
presenta in questo punto una differenza sostanziale rispetto al testo ebraico, che si traduce: “Non
temete: sono forse io al posto di Dio?” Laporte si chiede se si possa leggere in questa affermazione di
Giuseppe “une allusion … à la divinité du sage selon l'idée stoicienne, ou à la familiarité avec Dieu
du roi hellénistique” (Laporte 1964, p. 151, n. 4). La risposta di Kraus Reggiani, secondo la quale
“basta certamente pensare al concetto biblico dell'appartenenza a Dio, come Padre unico, di tutto il
genere umano” (Kraus Reggiani 1979, p. 355, n. 75), non mi pare una soluzione soddisfacente. A mio
parere si mette qui in evidenza un rapporto particolare di Giuseppe con Dio, di cui il personaggio ha
preso  coscienza  (§236,  §241,  §244)  e  che  chiarisce  definitivamente  in  questo  punto:  Giuseppe
appartiene a Dio, è lo strumento della sua volontà nel mondo immanente, un'aggiunta umana alla
provvidenza divina. Per approfondimenti, si veda la mia Introduzione al testo.
253 In questo suo ultimo discorso Giuseppe riconferma il perdono già concesso (§239-245) e tocca di
nuovo  le  tematiche  dell'amore  fraterno  e  del  rispetto  dovuto  al  padre,  espandendo  però  questo
sentimento oltre la morte corporale e includendo in esso anche il timore di Dio, padre di tutti. La
concezione dell'anima immortale che continua ad esistere dopo essersi separata dal corpo si ritrova
anche in  Mos.  2,108 e 2,288 (Laporte 1964, p. 150, n. 1). L'immortalità dell'anima del saggio in
particolare  era  sostenuta  da  Crisippo  (SVF  2,811),  mentre  secondo  altri  stoici  tutte  le  anime
sopravvivevano fino alla conflagrazione del mondo (SVF 1,522).
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perché  lo  ripagavano  con  riconoscenza  per  i  benefici  che  avevano  ricevuto  in
circostanze sgradite.
[268]  La fama si  sparse e  riempì le  città  vicine della  gloria  di  quest'uomo.  E
avendo vissuto centodieci anni morì felicemente vecchio, dopo essere giunto al culmine
di bellezza, saggezza e capacità di parola.
[269] È prova della bellezza del corpo la passione amorosa che fece impazzire per
lui una donna; dell'intelligenza, la costanza nelle indicibili avversità dei fatti della sua
vita, che produsse regolarità in situazioni irregolari e armonia in situazioni di per sé
disarmoniche; della capacità di parola, l'interpretazione dei sogni, la facilità a parlare
nelle assemblee e la persuasione che ne seguiva, a causa della quale nessuno di quelli ai
suoi comandi obbediva per costrizione piuttosto che di sua volontà.
[270]  Di  questi  anni  ne  trascorse  diciassette  fino  all'adolescenza  nella  casa
paterna,  tredici  in  avvenimenti  imprevedibili,  vittima  di  un  complotto,  venduto,
divenuto schiavo, falsamente accusato, imprigionato in un carcere, e gli altri ottanta al
potere  e  in  completo  benessere,  il  miglior  sopraintendente  e  arbitro  di  carestia  e
prosperità, abilissimo a governare in ciascuna occasione.254
254 I tre paragrafi conclusivi danno un ultimo ritratto di Giuseppe, riassumendo la sua vita e le sue virtù.
Frazier  lo  definisce  un  “portrait  très  stéréotypé”  in  cui  si  riconoscono  “des  allures  «d'oraison
funèbre»” che prende l'avvio dalla morte dell'eroe dopo una felice vecchiaia, dopo aver raggiunto il
culmine di tre virtù enumerate in §268 e riprese secondo un chiasmo nel paragrafo seguente; si ha
quindi “une sorte de résumé chiffré du destin de Joseph,” con il numero di anni trascorsi in ciascun
periodo della sua vita (Frazier 2002, p. 20). Lo studioso continua sostenendo che “Joseph ainsi se
«replierait» in fine sur le type du Politique, bien loin de l'homme de Dieu que le personnage biblique
a proclamé d'être,”  e  che quindi la  biografia  avrebbe un doppio finale,  uno dato dal  discorso di
Giuseppe e un altro del narratore,  che cerca di  ricondurre il  suo protagonista al  tipo del  politico
(Frazier 2002, p. 21). Al contrario, mi sembra che proprio in questo sintetico ritratto finale Filone
voglia concentrare i punti più importanti della vicenda personale di Giuseppe, che in questi ultimi
paragrafi non è né figura del politico né strumento di Dio, ma più concretamente un uomo, formato
dalla somma degli anni e degli eventi che ha vissuto.
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